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Pengantar Penulis 


Maha Puji Allah SWT atas segala karunia-Nya 
sehingga buku ini bisa diselesaikan sesuai dengan target 
yang telah ditentukan. Selain itu tak lupa bacaan salawat 
patut diucapkan untuk Nabi Muhammad SAW sebagai 
manusia yang berpengaruh besar pada peradaban manusia 
hingga menjadi sekarang ini. Agama Islam beserta ajaran- 
ajarannya yang sejuk, damai, menjadi kabar gembira, dan 
sebagai pedoman hidup telah mengalami perkembangan 
yang pesat. Baik dari segi kuantitas dan kualitas secara 
umum hampir di seluruh dunia pada akhir-akhir ini. 

Fokus utama yang menjadi permasalahan utama 
atau mayor dalam buku ini adalah bagaimana metodologi 
buku sumber ajar mata kuliah Pengantar Studi Islam. Hal 
tersebut ditengarai dari adanya ketidaktepatan kajian dalam 
Buku Pengantar Studi Islam yang dijadikan pegangan oleh 
beberapa Perguruan Tinggi Islam. Adapun pertanyaan 
turunan atau permasalahan minor dari pertanyaan utama 
tersebut adalah bagaimana kecenderungan paradigma 
metodologi pada pengajaran agama Islam, bagaimana 
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kecenderungan paradigma metodologi pada pendidikan 
agama Islam dan bagaimana ketidaktepatan pada kajian 
Bahan Ajar Pengantar Studi Islam Kontemporer. 

Penulisan buku ini diawali dengan Bab I yang 
menguraikan pendahuluan. Penulisan bab ini berintikan 
pentingnya kajian ini diteliti tentang mencandra 
metodologi buku sumber ajar mata kuliah pengantar studi 
Islam. Di dalamnya meliputi latar belakang masalah, 
permasalahan yang terbagi menjadi identifikasi masalah, 
pembatasan masalah dan rumusan masalah. Kemudian di 
dalam Bab ini dituliskan tujuan dan manfaat penelitian agar 
para pembaca mengetahui dengan seksama tujuan dan 
manfaat dari penelitian yang telah penulis lakukan. 
Berikutnya terdapat tinjauan pustaka yang merupakan 
kumpulan penelitian terdahulu dari berbagai macam bentuk 
penelitian yang ada. Dalam Bab ini terdapat pula 
metodologi penelitian yang meliputi jenis penelitian, 
metode pengumpulan data, metode analisa data, dan 
pendekatan penelitian, semua digunakan dalam rangka 
menjelaskan ilmu yang dipakai dalam melakukan 
penelitian ini. Terakhir yang tercantum dalam Bab ini 
adalah sistematika penulisan, tujuannya untuk mengetahui 
langkah-langkah yang dilakukan dalam penulisan 
penelitian dan mengetahui kerangka pikir dari peneliti. 

Setelah mengetahui latar belakang penulisan yang 
berintikan tentang mencandra metodologi buku sumber ajar 
mata kuliah pengantar studi Islam, langkah selanjutnya, 
yaitu pada bab kedua, penulis akan mengetengahkan 
pembahasan mengenai genealogi mata kuliah pengantar 
studi Islam. Sub tema ini, hemat penulis, perlu dijabarkan 
terlebih dahulu dengan tujuan agar pemahaman tentang 
bagaimana sebenarnya wacana perkembangan pengantar 
studi Islam menemukan peta perdebatan akademiknya. 


Dalam bab ini, penulis memaparkan perkembangan 
nomenklatur pengantar studi Islam dari yang paling awal 
yaitu, Pengantar Ilmu Agama Islam (1974) . Kemudian, 
diikuti pembahasan tentang Dirasah Islamiyah (1988). 
Kemudian, Metodologi Studi Islam (1995). Terakhir, 
penulis memaparkan tujuan Pengantar Studi Islam (2011). 

Bab ketiga dalam kajian ini difokuskan untuk 
membahas wacana kajian keislaman dalam dunia 
akademik, baik secara sosiologis maupun dogmatis. Dalam 
hal ini, penulis mencoba menggali informasi-informasi 
seputar lektur kajian keislaman sarjana Barat. Selanjutnya, 
penulis mendedarkan lektur kajian keislaman sarjana Islam 
tradisionalis. Terakhir, penulis memaparkan lektur kajian 
keislaman sarjana Islam modernis. 

Bab keempat merupakan bab inti dalam kajian ini. 
Dalam bab keempat, penulis akan mengeksplorasi secara 
mendalam penggunaan bahan kajian pengantar studi islam 
di Universitas Islam Negeri kontemporer. Dalam hal ini, 
penulis memulai dengan pembahasan tentang 
kecenderungan orientasi pada pengajaran agama Islam. 
Kemudian, penulis memaparkan kecenderungan pada 
pendidikan Islam. Terakhir, penulis mengetengahkan 
kecenderungan orientasi sekedar menambah bab ilmu 
metodologi pada pengantar studi Islam. 

Bab inti terakhir adalah bab kelima. Dalam bab ini, 
penulis paparkan bagaimana relasi antara paradigma 
pendidikan holistik dan konsep pendidikan fithrah. 
kelautan dan pembangunan peradaban umat. Bab ini perlu 
dikaji lebih dalam karena catatan sejarah peradaban di 
dunia ini telah merekam tentang kegemilangan peradaban 
kelautan. Jauh sebelum  kegemilangan peradaban 
kepulauan, peradaban kelautan telah lebih dulu pernah 
berjaya dalam peradaban kehidupan manusia. Untuk lebih 


memerinci tentang hal tersebut, pembahasan akan dibagi 
dalam tiga subbab, yaitu: pertama, bagaimana membangun 
budaya kelautan. Kedua, bagaimana membangun ilmu 
kelautan dan ketiga bagaimana membangun jaringan 
solidaritas (ukhuwah) dalam dunia kelautan. Dalam hal ini, 
pertama-tama penulis paparkan konsep pendidikan fithrah 
sebagai “penterjemah” paradigma pendidikan holistik. 
Kemudian, penulis mencoba merumuskan pendidikan 
Islam melalui pendidikan holistik dan fithrah. Terakhir, 
penulis mencandra tujuan pendidikan Islam melalui 
pendidikan holistik dan fithrah. 

Bab kelima, penulis akan tutup kajian ini dengan 
kesimpulan dan implikasi lanjutan atas penelitian ini. 
Menurut penulis, selain kelima dimensi yang menjadi 
kajian penelitian ini, masih banyak dimensi-dimensi lain 
yang bisa digali dari kelautan. Semisal, dimensi dakwah 
dan pendidikan, bisa dijadikan subjek penelitian yang 
belum banyak tergarap darap hal kelautan. 

Tentu saja, buku ini tidak akan selesai dengan baik 
tanpa adanya bimbingan dan arahan dari berbagai pihak. 
Oleh karena itu, dari hati yang terdalam penulis 
mengucapkan terima kasih kepada beberapa pihak yang 
tidak dapat penulis sebutkan satu-persatu, namun tidak 
mengurangi rasa hormat penulis kepada mereka. 
Selanjutnya, penulis ungkapkan rasa terima kasih kepada 
istri penulis tercinta adinda Yuli Kurniati, kepada belahan 
jiwa penulis Gus Bintang Dzunnuraint Yasin dan Eladzhar 
Hayyan Dzunnuraint Yasin, kepada orang tua penulis KH. 
Sya'rani Yasin dan Nyai Safinah serta seluruh keluarga 
yang lain, karena tanpa doa dan motivasi dari keluarga 
karya ini tidak akan lahir. 
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Tentunya, penulis menyadari masih banyak 
kekurangan dalam buku ini, karenanya dengan segala 
kerendahan hati, penulis memohon para pembaca budiman 
agar memberikan kritik dan dan saran yang konstruktif dan 
membangun guna perbaikan buku ini ke depannya sehingga 
dapat melepaskan sedikit dahaga para pencari ilmu 
pendidikan Islam terutama terkait isu sumber bahan ajar 
dengan seluk beluk perkembangan khazanah keilmuannya 


Jakarta, Agustus 2019 
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BAB I 
PENDAHULUAN 


Motto UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, “Knowledge, 
Piety, Integrity,”! bisa jadi mewakili semua motto dan 
idealisme semua Perguruan Tinggi Agama Islam Negeri 
(PTAI-N), bahkan juga yang berasal dari swasta (PTAI-S). 
Dalam moto knowledge, piety, integrity terkandung 
sebuah spirit untuk mewujudkan kampus madani, sebuah 
kampus yang berkeadaban, dan menghasilan alumni yang 
memiliki kedalaman dan keluasaan ilmu, ketulusan hati, 
dan kepribadian kokoh. Motto itu menjadi acuan bagi 
PTAI untuk menjalankan mandatnya sebagai institusi 
pembelajaran dan transmisi ilmu pengetahuan, institusi 
riset yang mendukung proses pembangunan bangsa, dan 


!Motto ini pertama kali disampaikan Mantan Rektor UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta, Komaruddin Hidayat, dalam pidato Wisuda 
Sarjana ke-67 tahun akademik 2006-2007. Lihat Admin, “Motto,” 
http://www.uinjkt.ac.id/index.php/motto.html, diakses tanggal 15 
April 2015. 
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sebagai — institusi — pengabdian masyarakat yang 
menyumbangkan program-program peningkatan 
kesejahteraan sosial. 

Untuk capaian knowledge, semua PTAI tanpa 
terkecuali, memiliki komitmen dan telah teruji mampu 
untuk untuk menciptakan sumber daya insani yang cerdas, 
kreatif, dan inovatif. Komitmen tersebut merupakan 
bentuk tanggung jawab segenap PTAI dalam membangun 
sumber insani bangsa yang mayoritas adalah Muslim. 
PTAI didirikan dan didedikasikan untuk menjadi sumber 
perumusan nilai keislaman yang sejalan dengan 
kemodernen dan keindonesiaan. Untuk Piety (kesalehan) 
dan Integrity (integritas), PTAIN maupun PTAIS masih 
memiliki kendala yang cukup serius, untuk enggan 
mengatakan fatal, dalam proses pencapaiannya.” 

Contoh terkecil kebelumberhasilan capaian piety dan 
integrity, lulusan PTAI dalam beberapa hal masih 
“dikeluhkan” oleh masyarakat luas, khususnya dalam hal 
membaca dan memahami naskah berbahasa Arab atau 
yang sering dikenal dengan kitab kuning (classical 
sourcess). Dalam pandangan masyarakat umum, 
penguasaan dan pemahaman terhadap naskah berbahasa 
Arab dianggap sebagai ciri dari piety” Selain itu, ia juga 


?Kritik yang cukup keras dan pedas terhadap civitas akademik 
PTAIN atas ketimpangan antara komponen knowledge dengan piety 
dan integrity dapat dibaca pada karya Hartono Ahmad Jaiz, Ada 
Pemurtadan Di IAIN (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2005), Hartono 
Ahmad Jaiz dan Agus Hasan Bushori, Menangkal Bahaya JIL dan 
FLA (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2007): Hartono Ahmad Jaiz dkk, 
Lingkar Pembodohan dan Penyesatan Ummat Islam (Jakarta- 
Surabaya: Pustaka Nahi Munkar, 2011). 

3Piety mangandung pengertian bahwa PTAI memiliki komitmen 
mengembangkan inner guality dalam bentuk kesalehan di kalangan 
sivitas akademika. 
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merupakan landasan minimal yang mutlak bagi seseorang 
dapat diklaim sebagai ulama. Penguasaan dan pemahaman 
terhadap modern sources (naskah berbahasa Inggris) 
berkecenderungan lebih banyak dipergunakan sebagai 
bahan rujukan untuk menunjukkan knowledge. Dengan 
kecenderungan yang lebih ditekankan pada poin kedua ini, 
lulusan PTAI telah banyak melahirkan tokoh yang disebut 
intelektual. Sebutan yang dianggap umum berada pada 
posisi selevel lebih rendah dari ulama. 

Idealnya, dengan konsep integrity-nya," seluruh proses 
di “kawah Candradimuka” PTAI akan melahirkan lulusan 
yang Ulama plus Intelektual atau Intelektual yang ulama. 
Alih-alih integrity antara knowledge dan piety, sebutan 
“sarjana (ahli) agama terjemahan,” kini tidaklah asing di 
telinga lingkungan akademis dan social bangsa ini yang 
disematkan pada lulusan PTAI. Tentu ini merupakan 
fenomena kualitas civitas akademika PTAI yang mesti 
segera disikapi secara serius. Dalam rangka meminimalisir 
kecenderungan menurunnya kualitas PTAI tersebut, yang 
selain menguasai knowledge juga piety dan integrity, 
penelitian tentang sumber buku ajar mata kuliah Pengantar 
Studi Islam menjadi penting untuk menjadi fokus kajian. 
Dicandra sementara, telah terjadi ketimpangan antara 
capaian knowledge yang cukup tinggi tidak sebanding 
dengan capaian piety dan integrity yang semakin terjun 
bebas melemah. Sumber-sumber rujukan literatur bahan 
kajian Islam dari classical source sangat kurang dirujuk 


“Integrity mengandung pengertian bahwa sivitas akademika PTAI 
merupakan pribadi yang menjadikan nilai-nilai etis sebagai basis 
dalam pengambilan keputusan dan perilaku sehari-hari. Integrity juga 
mengandung pengertian bahwa sivitas akademika PTAI memiliki 
kepercayaan diri sekaligus menghargai kelompok-kelompok lain. 
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ketimbang modern source dalam setiap mata kuliah di 
PTAI, tak terkecuali Pengantar Studi Islam (PSI). 

Terlebih, sumber buku ajar merupakan salah satu 
katalisator penunjang “ketepatan” belajar-mengajar di 
dalam kelas. Dikarenakan, pembelajaran berhubungan erat 
dengan pengertian belajar dan mengajar. Belajar, 
mengajar dan pembelajaran terjadi bersama-sama. Proses 
pembelajaran perlu direncanakan, dilaksanakan, dinilai, 
dan diawasi agar terlaksana secara efektif dan efisien.” 

Dengan membaca kurikulum PSI yang tertulis dalam 
buku pedoman kebanyakan PTAI, kita masih belum dapat 
memperoleh gambaran tentang hal-hal penting. Gambaran 
tersebut antara lain berisi apakah yang akan dibentuk oleh 
PTAI melalui kurikulum PSI itu? Kalaupun ada ungkapan 
seperti 'ulama yang intelek dan intelektual yang ulama' di 
kalangan civitas akademika, hal itu juga masih belum 
kongkrit dan terukur. Bagaimanakah profil lulusan PTAI 
yang diidamkan itu? Bagaimana sikap hidup mereka, 
pengetahuan dan ketrampilan apa yang akan mereka 
peroleh sebagai hasil belajar mereka di PTAI? Bagaimana 
cara PTAI untuk mewujudkan lulusan seperti itu? Aspek- 
aspek apakah yang akan dikembangkan melalui kurikulum 
PSI itu? Bagaiman cara PTAI untuk mengembangkan 
aspek-aspek tersebut? — Bagaimana  PTAI akan 
mengevaluasi apakah mahasiswa telah menguasai aspek- 
aspek tersebut? Bagaimana cara PTAI memastikan bahwa 
tujuan kurikulum PSI yang telah mereka nyatakan itu telah 
tercapai atau belum? Apa standar kelulusan (standar 
kualitas) yang dipedomani oleh PTAI? 

Pengantar Studi Islam merupakan suatu studi 
pengantar untuk memahami Islam secara luas dan lengkap 


3 Rusman, Model-Model Pembelajaran, (Jakarta: Rajagrafindo 
Persada, 2011), 4 
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dengan membahas dasar-dasar ajaran Islam serta cara atau 
pola pemahaman ajaran Islam yang berkembang di 
kalangan umat Islam. Objek kajian mata kuliah ini di 
antaranya adalah hakikat agama dan keberagamaan, 
kebutuhan manusia akan agama, hakikat dan dasar-dasar 
Islam, dan pola-pola pemahaman Islam. Tujuan 
perkuliahan ini pada mulanya ditujukan untuk membentuk 
sarjana Muslim yang memiliki akidah yang benar dan 
kokoh serta memiliki wawasan yang luas dan sikap yang 
luwes dalam skema pendidikan Islam.” Kemudian, 
membentuk akidah yang benar karena didasarkan atas 
pengetahuan dan akidah yang kokoh karena didasarkan 
atas pilihan sendiri. Selain itu, diharapkan juga civitas 
PTAI memiliki wawasan yang luas karena pengetahuan 
yang utuh dan lengkap, serta sikap yang luwes karena 
menyadari keterbatasan manusiawi.' 


5 Secara etimologi terdapat beberapa istilah yang diperdebatkan 
sebagai arti pendidikan Islam, yaitu tarbiyah, ta'lim, dan ta 'dib. 
Pertama, ta'lim, terutama sekali digunakan oleh Muhammad Rasyid 
Ridla. Melalui istilah ini Ridla mendefinisikan pendidikan sebagai 
”suatu proses transmisi berbagai ilmu pengetahuan pada jiwa individu 
tanpa adanya batasan dan ketentuan tertentu”. Lihat Muhammad 
Rasyid Ridli, Tafsir al-Mandr, (Kairo: Dar al-Manair, 1373 HAL.), 
juz 1,. 262. Kata tarbiyah, biasanya diartikan pendidikan. Menurut 
Raghib al-Asfahini, kata tarbiyyah berarti —menyebabkan sesuatu 
berkembang dari satu fase ke fase selanjutnya sampai mencapai titik 
puncak potensil. Hal itu mengindikasikan bahwa fithrah manusia 
memang telah ada dalam diri anak, dan pendidikan merupakan proses 
mengembangkan fitrah tersebut, yang lebih dari sekadar mengisi dan 
menanamkam sesuatu. Kalau dipahami secara luas, maka arti 
tarbiyyah adalah suatu disiplin ilmu Islam bagi pembentukan dan 
pengembangan jiwa manusia. Lihat M. Zainuddin, Paradigma 
Pendidikan Terpadu: Menyiapkan Generasi Ulul Albab (Malang, UIN 
Press, 2007), 97 

"Lihat Fazlur Rahman, “Approaches to Islam in Religious 
Studies: Review Essay,” dalam Richard C. Martin (ed.), Approaches 
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Rapat Kerja Para Rektor IAIN se- Indonesia pada 
bulan Agustus 1973 menetapkan bahwa Pengantar Ilmu 
Agama Islam (PIAI) menjadi mata kuliah komponen 
institut yang wajib diambil oleh setiap mahasiswa IAIN, 
apapun fakultas dan jurusannya. Di dalam PIAI, Islam 
diperkenalkan tidak hanya bagaimana seharusnya, tetapi 
juga bagaimana adanya dalam perjalanan sejarah. Di 
samping itu, pengajaran Islam tidak hanya secara tekstual, 
tetapi juga secara kontekstual. Oleh karenanya, mahasiswa 
didorong untuk memahami apa yang terjadi dengan Islam 
sepanjang sejarahnya. Langkah ini dilakukan untuk, 
pertama, menyadarkan mahasiswa bahwa Islam betul- 
betul telah mengantarkan manusia kepada peradaban yang 
maju dan bermartabat. Kedua, mengingatkan bahwa Islam 
yang dipraktikkan umatnya belum tentu sejalan dengan 
ajaran Islam itu sendiri. Ketiga, mengingatkan bahwa 
unsur budaya banyak mempengaruhi pemahaman dan 
pengamalan ajaran Islam. Keempat, menumbuhkan 


to Islam in Religious Studies (USA: The University of Arizona Press, 
1985): 189-201: M. Syafa'at, Pengantar Studi Islam: Mengantarkan 
Pembatja Menggali Api Islam (Jakarta: Bulan-Bintang, 1964): 
A.Mukti Ali, Metode Memahami Agama Islam (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1981): Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam (Jakarta: 
Logos, 1998): M. Amin Abdullah, Studi Agama: Normatifitas atau 
Historisitas? (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996): M. Amin 
Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi: Pendekatan 
Integratif-Interkonektif (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), M. Atho” 
Mudjzhar, Pendekatan Studi Islaam (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
1999). Lebih lanjut, PSI bisa dalam jangkauan yang lebih luas, dalam 
level tertentu, merupakan bentuk ejawantah konsep tujuan manajemen 
pemberdayaan Civitas Akademika: tujuan kemasyarakatan, tujuan 
organisasional, dan tujuan fungsional. Ketiga fungsi pemberdayaan 
tersebut jelas menunjukkan SPI dalam dunia pendidikan Perguruan 
Tinggi Islam. Lihat Mochtar Affandi, Membedah Diskursus 
Pendidikan Islam, (Ciputat: Kalimah, 2001), 37 
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semangat saling pengertian di antara umat agar terbina 
silaturrahim, meski dalam keragaman. 

Pada tahun 1988, PIAI diganti dengan nama Dirasah 
Islamiah dan pada tahun 1995 menjadi Metodologi Studi 
Islam. Perkuliahan PSI pertama kali diberikan bagi 
mahasiswa IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta sejak tahun 
1974. Pada Awalnya, Mata Kuliah Ini Diberi Nama 
Pengantar Ilmu Agama Islam. Penggagas pertama 
perkuliahan ini adalah Harun Nasution yang ketika itu 
menjadi Rektor IAIN syarif hidayatullah Jakarta. 
Perkuliahan PSI bagi mahasiswa IAIN/UIN dilatar 
belakangi oleh penilaian terhadap realita pengajaran 
agama Islam yang dipandang kurang tepat untuk 
pengembangan sikap-sikap positif bagi kehidupan umat 
Islam moderen yang rasional, terbuka, toleran, dan 
dinamis. Di samping pendidikan umat lebih ditujukan 
pada “persiapan” akhirat dibanding “keperluan” hidup 
dunia. Selain itu, materi pengajaran agama Islam terbatas 
hanya pada aspek-aspek fikih, ilmu tauhid, tafsir, dan 
hadis yang diberikan juga hanya menurut satu madzhab 


8Syaiful Muzani, “Reaktualisasi Teologi Mu'tazilah Bagi 
Pembaharuan Umat Islam, Lebih Dekat Dengan Harun Nasution,” 
dalam Jurnal Ilmu dan Kebudayaan Ulumul Our'an, Nomor 4, Vol. 
TV, tahun (1993), Syaiful Muzani (ed), Islam Rasional: Gagasan Dan 
Pemikiran Prof. Dr. Harun Nasution, (Bandung: Mizan, 1995): Harun 
Nasution, Pembaharuan Dalam Islam: Sejarah Pemikiran Dan 
Gerakan, (Jakarta: Bulan Bintang, 1975), Harun Nasution, Islam 
Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: Ul-Press, 1974): Harun 
Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran, Sejarah, Analisa, dan 
Perbandingan (Jakarta: Ul-Press, 1977). 
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tertentu, baik pada tingkat dasar maupun pada tingkat 
lanjut.” 

Harun melihat bahwa kondisi umat Islam mengalami 
kemunduran dan ketertinggalan dalam percaturan global 
di berbagai bidang. Telah terjadi salah pengertian tentang 
hakikat Islam sehingga timbul kesan bahwa Islam itu 
bersifat sempit, kaku/statis, tidak sesuai dengan alam 
modern. Di dalam masyarakat Islam berkembang 
pandangan dikotomis yang memisahkan antara dunia dan 
akhirat, antara urusan agama dan bukan agama. Urusan 
dunia tak mendapat perhatian yang semestinya dan 
pendidikan umat Islam hanya tertuju pada pendidikan 
keagamaan, bukan pendidikan agama. Sikap intoleran, 
jangankan dengan penganut agama lain tapi juga dengan 
sesama Muslim. Umat Islam tidak siap menerima 
perbedaan (termasuk perbedaan pendapat/madzhab yg 
merupakan suatu keniscayaan yang tak dapat dielakkan). 
Padahal, Islam itu bersifat dinamis serta multi dimensi dan 
multi tafsir. Dengan Pengantar Studi Islam diharapkan 
PTAI ingin menghasilkan Ulama-Intelektual yang 
bercirikan antara lain, bersikap rasional, berpandangan 
luas, berbudi luhur, pengetahuannya tidak hanya terbatas 
pada ilmu-ilmu agama.'” 

Merumuskan posisi keilmuan Islamic Studies Ilmu- 
ilmu agama) dalam konteks perubahan sosial yang 
sedemikian pesatnya tidaklah pekerjaan mudah. Upaya ini 
terus-menerus dilakukan, baik dari pemikir klasik 


3Syaiful Muzani (ed), Islam Rasional, 5, Harun Nasution, 
Pembaharuan Dalam Islam, 14, Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari 
Berbagai Aspeknya, 1-10. 

10Syaiful Muzani (ed), Islam Rasional, 5, Harun Nasution, 
Pembaharuan Dalam Islam, 14, Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari 
Berbagai Aspeknya, 1-10. 
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(classical scholar) sampai kepada pemikir kontemporer 
(modern thinkers). Dalam konteks kekinian, positioning 
tersebut menjadi sangat penting, agar Islamic Studies tidak 
terjerembab dalam sakralisasi pemikiran ulama masa 
lampau maupun masa kontemporer. Kecenderungan in the 
old fashion dan most over in the modern fashion inilah 
yang oleh beberapa pemikir Muslim moderat 
mendapatkan perhatian yang cukup serius." 

Sebut saja misalnya almarhum Fazlur Rahman, 
Mohammad Arkoun, Hasan Hanafi, Muhammad Shahrur, 
Abdillah Al-Naim, Riffat Hasan, Fatima Mernisi, 
menyorot secara tajam paradigma keilmuan Islamic 
Studies khususnya keilmuan figh dan kalam. Figh dan 
implikasinya pada tataran pola pikir dan pranata sosial 
yang  dihadirkannya dalam kehidupan Muslim 
dianggapnya terlalu kaku sehingga kurang responsif 
terhadap tantangan dan tuntutan perkembangan jaman, 
khususnya dalam hal-hal yang berkait dengan persoalan- 
persoalan hudud, hak asasi manusia, hukum publik, wanita 
dan pandangan tentang non-Muslim. Meskipun pintu 
ijtihad telah dibuka, — banyak juga yang berpendapat 
bahwa pintu ijtihad tidak pernah ditutup —tetapi tetap saja 
Ulumuddin, terutama ilmu-ilmu figh dan kalam tidak dan 
belum berani mendekati, apalagi memasuki pintu yang 
selalu terbuka tersebut. Tegasnya, keilmuan figh yang 
berimplikasi pada cara pandang dan tatanan pranata sosial 
dalam masyarakat Muslim belum berani dan selalu 
menahan diri untuk bersentuhan dan berdialog secara 
langsung dengan ilmu-ilmu baru yang muncul pada abad 


NA. @odri Azizy, “Melihat Prospek PTAI Ke Depan: Tuntutan, 
Tantangan, dan Kesempatan (Refleksi Diri Atas Posisi PTAI),” 
Makalah yang disampaikan dalam pertemuan Rektor UIN, IAIN dan 
Ketua STAIN di Palu, Tanggal 4-6 Juni (2004). 
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ke-18 — 19, seperti antropologi, sosiologi, budaya, 
psikologi, filsafat dan begitu selanjutnya. 

Adalah Richard C. Martin, seorang ahli studi 
keislaman dari Arizona State University, dalam bukunya 
Approaches to Islam In Religious Studies dan Muhammad 
Arkoun dari Sorbonne, Paris dalam bukunya Tarikhiyyah 
al-Fikr al-Araby al-Islamy juga Nasr Hamid Abu Zaid 
dari Mesir dalam bukunya Nagd Al-Kitab al-Diniy yang 
dengan tegas ingin membuka kemungkinan kontak dan 
pertemuan langsung antara tradisi berfikir keilmuan dalam 
Islamic Studies secara tradisional atau apa yang disebut 
oleh Imam Abu hamid al-Ghazali sebagai Ulumuddin pada 
abad ke 10 — 11 M dan tradisi berpikir keilmuan dalam 
Religious Studies kontemporer yang telah memanfaatkan 
kerangka teori, metodologi dan pendekatan yang 
digunakan oleh ilmu-ilmu sosial dan humanities yang 
berkembang sekitar abad ke- 18 dan 19 M. Dialog dan 
pertemuan antara keduanya telah mulai dirintis oleh 
ilmuan-ilmuan Muslim, baik klasik maupun kontemporer, 
yang sebagian di antaranya telah disebutkan di muka. 
Dengan berimbangnya penguasaan literature Arab dan 
Inggris oleh segenap komponen civitas akademika PTAI, 
maka tak mustahil untuk mewujudkan PTAI yang 
knowledge, piety, dan integrity. Serta tak mustahil pula 
untuk mewujudkan lulusan PTAI yang memiliki jiwa 
Ulama-Intelektual ataupun Intelektual-Ulam 

Berdasarkan paparan latar belakang di atas, 
diidentifikasi, bahwa, perkembangan dan perubahan 
nomenklatur Pengantar Studi Islam yang terjadi dalam 
ruang lingkup Perguruan Tinggi Islam, tidak terlepas dari 
permasalahan penggunaan Buku Sumber Ajar. Dengan 
demikian, ketepatan penyampaian materi PSI, tergantung 
pada penggunaan metodologi kajian pengantar Buku Ajar 
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Studi Islam yang dijadikan pedoman oleh beberapa 
Perguruan Tinggi Agama Islam. 

Pengantar Studi Islam merupakan suatu studi 
pengantar untuk memahami Islam secara luas dan lengkap 
dengan membahas dasar-dasar ajaran Islam serta cara atau 
pola pemahaman ajaran Islam yang berkembang di 
kalangan umat Islam. Namun demikian, dalam tataran 
realitas, membuka pintu permasalah terkait metodologi 
kajian Buku Ajar Studi Islam yang ideal, sebagai pedoman 
transformasi keilmulan Islam di Perguruan Tinggi Islam. 
Oleh karena itu, kajian penelitian ini dibatasi membahas 
metodologi Buku Sumber Ajar Mata Kuliah Pengantar 
Studi Islam. 

Berdasarkan paparan di atas, maka yang menjadi 
permasalahan utama atau mayor dalam penelitian ini 
adalah bagaimana metodologi buku sumber ajar mata 
kuliah Pengantar Studi Islam. Hal tersebut ditengarai dari 
adanya ketidaktepatan kajian dalam Buku Pengantar Studi 
Islam yang dijadikan pegangan oleh beberapa Perguruan 
Tinggi Islam. Adapun pertanyaan turunan atau 
permasalahan minor dari pertanyaan utama tersebut adalah 
bagaimana kecenderungan Paradigma Metodologi pada 
pengajaran agama Islam, bagaimana kecenderungan 
Paradigma metodologi pada pendidikan agama Islam dan 
bagaimana ketidaktepatan pada kajian Bahan Ajar 
Pengantar Studi Islam Kontemporer. 

Sependek penelusuran dan pencarian literature dari 
penulis, sangat langka penelitian atau karya ilmiah yang 
membahas adanya ketimpangan buku sumber ajar mata 
kuliah Pengantar Studi Islam. Apalagi penelitian atau 
karya ilmiah yang secara khusus membahas adanya 
ketimpangan penggunaan literature yang berbahasa 
Inggris dan Indonesia cenderung lebih banyak dikuasai 


wwfir—bwvc— 


daripada kitab-kitab yang berbahasa Arab dalam mata 
kuliah PSI. Namun demikian, ada beberapa karya ilmiah 
yang telah membahas tentang ketimpangan kurikulum 
secara umum di PTAI di antaranya adalah: 

Ahmad @odri Azizy, dalam Makalah “Melihat 
Prospek PTAI Ke Depan: Tuntutan, Tantangan, dan 
Kesempatan (Refleksi Diri Atas Posisi PTAI).” Terhadap 
kenyataan PTAIN yang sudah ada, dalam memoir karya 
ilmiahnya ini ia mengingatkan agar semua PTAI kembali 
kepada “ide dasar” pendirian perguruan tinggi. Di antara 
main idea, perguruan tinggi adalah, sebagai wahana 
pembelajaran, (tertiary education), pemersiapan sumber 
daya manusia (SDM) dan oleh karena itu harus mampu 
membedakan diri dengan institusi lain seperti pesantren 
atau madrasah. Dan yang terpenting lagi adalah harus 
difikirkan bahwa pada umumnya, alumninya akan 
menggunakan ijazahnya untuk dapat dipergunakan 
kaitannya dengan pekerjaan. Berangkat dari asumsi ide 
dasar perguruan tinggi sebagaimana tersebut di atas, 
tujuan yang selama ini diagung-agungkan, yakni 
memperdalam ilmu agama (mencetak ulama”) patutlah 
untuk dikritisi kembali. Apakah benar semuanya 
diorientasikan untuk menjadi ulama? (ahli agama)? 
Padahal kalau kita kembalikan penafsiran ayat al-Gurin 
surat Al-Tawbah, kata tha'ifah sebagaimana tersebut 
menurut al-Farugi diartikan sebagai: “one in each 
township or circle,” atau dalam bahasa lain, yakni al- 
Thabari menyatakan: min al-firgah al-sakinin fi al bilad, 
thai 'fah ila hadhrat al rasul li-yatafaggahu fi al-din. Jadi 
yang perlu atau (wajib) untuk mendalami agama itu adalah 
thaffaah min kull al-firgah. Ini berarti hanya sebagian 
kecil saja atau secukupnya, sekiranya dapat secara 
proporsional untuk menjelaskan agama. Namun untuk 
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amaliah fard 'ayn (individu) sifatnya setiap pribadi, 
bukannya sebagai “ahli”. Dengan demikian sebagai 
implikasinya, kita harus mengevaluasi kembali apakah 
semuanya harus menjadi ahli agama? Begitu pula secara 
bersamaan, kita harus profesional dan proporsional, yakni 
tidak boleh memaksakan-- sarjana fakultas Ushuluddin, 
Syari'ah atapun Dakwah, misalnya—mengajar 
matematika, IPA, Ekonomi dan lain sejenisnya. Bukankah 
kalau itu dipaksakan sama saja masuk dalam kategorisasi 
kaidah “wusida ila ghayr ahlih” atau “wadh “u al-syay' fi 
gayr mahallih.”? Namun sayang, Oodri tidak secara 
terbuka menjelaskan bagaimana akibat ketimpangan dari 
kecenderungan lulusan PTAI yang lebih pada menguasai 
buku-buku terjemahan dan buku-buku literature Barat 
ketimbang menguasai Literatur berbahasa Arab. Penulis 
berbeda dengan penelitian Oodri karena penulis akan 
mencoba secara berimbang meneliti apa dampak jika 
keseimbangan tersebut tidak terpenuhi, baik dari dari 
kecenderungan literature berbahasa Inggris maupun 
lietarur Bahasa Arab. 

Penguatan PTAI dalam Pengembangan Potensi 
Regional Di Tengah Arus Perubahan Sosial dan Budaya 
Di Indonesia karya M. Atho Mudzhar. Butir-butir 
(pointers) pemikiran dari Atho'Mudzhar berupaya 
memberikan tawaran bagaimana seharusnya PTAI 
memposisikan diri di tengah-tengah arus perubahan sosial, 
terutama kontribusinya dalam pengembangan potensi 
regional di daerahnya masing-masing. Atho,” —begitu 
sapaan akrabnya, banyak menyoroti aspek Tri Dharma 


ZA, @odri Azizy, “Melihat Prospek PTAI Ke Depan: Tuntutan, 
Tantangan, dan Kesempatan (Refleksi Diri Atas Posisi PTAI),” 
Makalah yang disampaikan dalam pertemuan Rektor UIN, IAIN dan 
Ketua STAIN di Palu, Tanggal 4-6 Juni (2004). 
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Perguruan Tinggi yang belum seimbang (balance). 
Kenyataan ketidakseimbangan peran masih sering terjadi. 
Menurut Atho, jika suatu perguruan tinggi hanya 
melakukan peran pendidikan dan melupakan sama sekali 
dua dharma yang lain maka perguruan tinggi itu 
sebenarnya sedang berperan seperti sekolah. Demikian 
pula umpamanya jika suatu perguruan tinggi lebih banyak 
melakukan peran dalam dharma pengabdian pada 
masyarakat maka peguruan tinggi itu, jika perguruan 
tinggi Islam, seolah-olah sedang berperan sebagai 
organisasi sosial atau lembaga dakwah. Karena itu, 
mencari perimbangan pelaksanaan ketiga dharma itu 
menjadi sesuatu yang sangat penting. Sama dengan 
Godri, Atho” juga tidak membahas tentang bagaimana 
akibat ketimpangan dari kecenderungan lulusan PTAI 
yang lebih pada menguasai buku-buku terjemahan dan 
buku-buku literature Barat ketimbang menguasai Literatur 
berbahasa Arab. Dengan demikian, Penulis berbeda 
dengan penelitiannya disebabkan akan mencoba secara 
berimbang meneliti apa dampak jika keseimbangan 
tersebut tidak terpenuhi, baik dari dari kecenderungan 
literature berbahasa Inggris maupun lietarur Bahasa Arab. 

Karya ilmiah dari Luthfi Assyaukanie, “Buku 
Pelajaran Agama dan Kekerasan,” sedikit sama dengan 
tema yang akan penulis kaji. Namun sayangnya, Luthfi 
hanya meneliti buku-buku pelajaran Agama sebagai 
sumber ajar di sekolah-sekolah. Skup penelitiannya-pun 
berbeda dengan penulis, ia meneliti dan mengkaji buku- 
buku sumber ajar itu di Negara-negara Islam, terutama 
Saudi Arabia sedangkan penulis hanya di PTAI Indonesia. 


BM. Atho Mudzhar, “Penguatan PTAI dalam Pengembangan 
Potensi Regional Di Tengah Arus Perubahan Sosial dan Budaya Di 
Indonesia,” Swara Ditpertais: No. 14 Th. II, 31 Agustus (2004). 
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Meski sama-sama meneliti tentang kurikulum, obyeknya 
berbeda dengan penulis. Penulis menjadikan mahasiswa 
sebagai obyek, sedangkan Luthfi, siswa SD sampai SMA. 
Menurutnya, Di hampir setiap buku daras (text book) yang 
diajarkan di sekolah-sekolah Arab Saudi juga di negeri 
Islam lainnya, murid-murid diajarkan tentang keluruhan 
Islam dan Islam sebagai satu-satunya agama yang benar. 
Berdasarkan penelitian dari Centre for Religious Freedom, 
sebuah lembaga yang menekuni bidang kebebasan 
beragama di Amerika Serikat, Luthfi mengeluarkan hasil 
penelitian tentang kurikulum dan buku-buku yang 
diajarkan di sekolah-sekolah Arab Saudi. Salah satu 
temuan penting penelitian itu adalah bahwa kurikulum dan 
buku-buku Islam yang diajarkan sekolah-sekolah Arab 
Saudi penuh dengan kebencian dan permusuhan terhadap 
agama Yahudi, Kristen, dan kaum Muslim yang tak 
sepaham dengan ajaran Wahabi. Penelitian itu cukup 
komprehensif. Dengan melibatkan beberapa peneliti dari 
Timur Tengah dan Arab Saudi sendiri, tim peneliti 
mengambil buku-buku daras yang diajarkan di sekolah- 
sekolah, dari Sekolah Dasar (SD) hingga tingkat 
menengah (SMU). Sebagian besar buku itu adalah buku- 
buku mengenai teologi (Tauhid) dan sebagian lain 
mengenai hukum Islam (Fikih) dan hadis. Hasil penelitian 
itu menggambarkan secara umum, kurikulum keislaman 
yang diajarkan di dunia Islam diambil dari sumber-sumber 
utama Islam seperti Alguran dan Hadis. Sumber lain 
adalah buku-buku fikih dan teologi yang dikarang ulama- 
ulama zaman dahulu. Beberapa dari sumber-sumber itu 
memang mengandung anjuran-anjuran intoleransi dan 
permusuhan terhadap agama atau sekte lain. Hal ini 
lumrah belaka, karena masa pembentukan Islam juga 
diwarnai oleh ketegangan dan pertentangan, baik dengan 
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Yahudi-Kristen maupun sekte-sekte sempalan. Karena itu, 
tidak mengherankan jika kita menemukan di kurikulum itu 
adanya anjuran untuk membenci kaum Yahudi, Kristen, 
atau Syi'ah. Saudi Arabia dikenal sebagai negara yang 
sangat membenci sekte Syi'ah, selain Sufisme.'” Dengan 
demikian, apa yang akan penulis teliti dalam penulisan ini 
bukan merupakan pengulangan atas tema-tema yang telah 
ada. 

Metodologi dalam Pengantar Studi Islam adalah 
pendekatan (approach) atau kerangka 
kerja (framework) dalam memahami atau mengkaji Islam. 
Metodologi pengkajian bukan hanya metode pengajaran 
(tarigat al-tadris atautarigat al-ta'lim) atau cara 
penyampaian suatu materi atau sobyek agar dapat 
dipahami murid atau mahasiswa. Metodologi lebih tepat 
dipahami sebagai manhaj  al-fikri atau manhaj — al- 
dirasah yang tercermin di dalam struktur silabus dan 
kandungan masing-masing mata kuliah. Pada sekitar 
separoh kedua abad 20 metodologi pengkajian Islam 
mengalami pergeseran yang cukup penting. Hal ini 
disebabkan oleh suatu kenyataan bahwa Islam dikaji oleh 
Muslim dan juga oleh non-Muslim. 

Kajian yang dilakukan oleh non-Muslim, khususnya 
oleh orientalis, sedikit banyak dipengaruhi secara 
sosiologis oleh cara pandang dan pengalaman manusia 
Barat dan secara saintifik oleh perkembangan metodologi 
penelitian atau penyelidikan dalam ilmu-ilmu sosial di 
Barat. Metodologi orientalis ini secara perlahan-lahan 


4Luthfi Assyaukanie, “Buku Pelajaran Agama dan Kekerasan,” 
Swara Ditpertais: No. 19 Th. II, 15 November (2004). 

5Hamid Fahmy  Zarkasi, “Metodologi Studi Islam,” 
http://hamidfahmy.com/metodologi-studi-islam/, diakses tanggal 15 
April 2015. 
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mempengaruhi metodologi pengkajian Islam di perguruan 
tinggi. Hal ini karena timbulnya kecenderungan di 
kalangan cendekiawan Muslim belajar kepada orientalis di 
Barat atau membanjirnya buku orientalis sebagai alternatif 
bacaan cendekiawan Muslim. Dalam situasi seperti ini 
pengkajian Islam dengan pendekatan tradisional telah 
tercampur, kalau tidak disaingi, oleh pendekatan 
orientalis. Tapi yang pasti kajian orientalis itu berbeda 
dengan kajian para ulama dalam tradisi intelektual Islam. 
Kajian orientalis tidak berdasarkan keimanan (faith- 
based) sehingga tidak selalu dapat bersikap adil. Artinya 
ketika mengkaji Islam mereka tidak dapat memahami dan 
meletakkan suatu konsep dalam tradisi intelektual Islam 
sebagai bagian dari struktur konsep yang tercermin dalam 
pandangan hidup Islam. Konsep ilmu yang dalam Islam 
berdimensi iman dan amal, misalnya, dipahami hanya 
sebagai ilmu dan diperoleh hanya dengan rasio.'£ 

Karena kehilangan dimensi iman maka ilmu tidak lagi 
berguna dan berkaitan dengan tagarrub kepada Allah. 
Karena konsep ilmu tidak diletakkan sebagai bagian dari 
struktur konseptual Islam, maka ilmu tidak lagi 
berhubungan dengan amal. Demikianlah, kerancuan- 
kerancuan itu begitu banyak dan saling berkaitan. 
sehingga pembuktiannya memerlukan kajian konseptual 
yang panjang. Bagi yang tidak membaca secara kritis, 
kajian orientalis akan nampak rasional dan obyektif serta 
sejalan dengan tuntutan keilmuan kontemporer, tapi secara 
konseptual mengandung kerancuan-kerancuan. Oleh sebab 
itu, sedalam apapun ilmu yang dituntut dengan pendekatan 
ini tidak akan mencapai keimanan dan tidak 


''Hamid Fahmy  Zarkasi, “Metodologi Studi Islam,” 
http://hamidfahmy.com/metodologi-studi-islam/, diakses tanggal 15 
April 2015. 
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mempengaruhi — kualitas — pengalaman — keagamaan 
seseorang. Apalagi, cara pandang orientalis itu sendiri 
sudah tentu diwarnai oleh bias-bias kultural, politik 
tradisi dan kepercayaan yang merupakan pandangan 
hidup (worldview) mereka. 

Dengan pandangan hidup Barat yang terkenal dengan 
doktrin dualisme, dikotomis dan sekulerisme itu maka 
pandangan orientalis terhadap Islam bersifat parsial. 
Kajian-kajian dalam bidang Syari'at tidak berkaitan 
dengan Akidah, kajian akidah tidak dikaitkan 
dengan akhlag. Demikian pula kajian filsafat, politik, 
ekonomi, kebudayaan dan sebagainya terlepas dari kajian 
terhadap konsep-konsep seminal dalam al-Gur'an. 
Demikian pula kajian al-OGur'an tidak berdasarkan pada 
ilmu metodologi tafsir, tapi justru menggunakan 
metodologi Bibel.'? Akhirnya, wajah pengkajian Islam 
berubah menjadi dua atau dalam perspektif yang serba 
dualistis: normatif atau historis, tekstual atau kontekstual, 
literal atau liberal dan sebagainya. Hal ini tercermin dari 
pernyataan Charles J. Adams di bawah ini: 

...In contrast to the strong, indeed almost exclusive, 
textual and philological orientation of traditional Islamic studies, 
we have in this volume papers that deal, for example, with such 
subjects as Islamic worship, popular religious practice and the 
many-faceted significance of Our 'anic recitation in the daily lives 
of pious Muslim. The emphasis falls upon an exposition of Islam 


as it is experienced and lived by members of community. 
Although the ideal forms of a normative Islam are not lost to 


"Lihat Edward Said, Orientalism (New York: Vintage, 1979), 1- 
3-9. 

'8Asaf Hussain et al, Orientalism, Islam, and Islamists (Vermont: 
Amana Books, 1984), 15. 
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sight, the recognition is brought to bear that the reality of 
religion has its locus in the experience of the devotee and that 
scholars must, above all else, subject themselves to that 
experience.” 


Kutipan di atas menunjukkan suatu asumsi akan 
adanya jenis-jenis pendekatan terhadap Islam. Pendekatan 
bersifat tekstual dan ekslusif (traditional Islamic 
studies), pendekatan sosiologis (Islam as it is experienced 
and lived) dan pendekatan Islam normatif (ideal form of a 
normative Islam). Pendekatan seperti itu sah-sah saja 
asalkan merupakan kesatuan yang tidak terpisahkan. 
Masalahnya, dengan pendekatan seperti itu akan muncul 
Islam yang diamalkan dan Islam yang diajarkan, atau 
dengan kata lain Islam akan terbagi-bagi menjadi Islam 
historis dan Islam normatif, Islam sebagai agama dan 
Islam sebagai pemikiran keagamaan, yang 
pertama absolute yang kedua relatif. 

Akibat pendekatan seperti ini maka teks (nass) dengan 
konteks sosial yang selalu berubah dipertentangkan. 
Karena pendekatan sosial lebih menonjol maka 
teks (nass) al-Gur'an pun tidak lagi dibaca secara 
filologis, tapi dengan metodologi hermeneutika. Metode 
ini menjanjikan interpretasi-interpretasi sosiologis, politis, 
psikologis, ontologis dan historis dan sebagainya. Dengan 
pendekatan ini otomatis makna-makna teks dalam tradisi 
intelektual Islam menjadi bermasalah. Pendekatan seperti 
ini menjadi semakin populer di kalangan cendekiawan 
Muslim akhir-akhir ini, khususnya ketika doktrin-doktrin 
postmodernisme seperti relativisme, pluralisme dan anti 
otoritas dianggap sebagai sesuatu yang tidak “haram” 


20Richard C. Martin (ed), Approach To Islam In Religious 
Studies (Oxford: Oneworld, 2001), viii-ix. 
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diterapkan dalam pengkajian Islam. Meski pendekatan ini 
pada prakteknya cenderung dekonstruktif terhadap 
metodologi tradisional beberapa cendekiawan Muslim 
yang pro-Barat malah menganggapnya sebagai pemikiran 
alternatif, pemikiran baru atau pembaharuan pemikiran 
Islam (tajdid). 

Sekedar contoh marilah kita lihat bagaimana 
perjalanan pemahaman orientalis mempengaruhi pemikir 
Muslim. Para orientalis dari generasi ke generasi 
menyatakan bahwa  al-Gur'an adalah karangan 
Muhammad. Hal ini dapat dibaca dari pernyataan G.Sale, 
(Dalam bukunya The Ouran: Commonly called al-Our 'an: 
Preliminary Discoursei, (11341, Sir William Muir 
(Dalam bukunya Life of Mahomet (1860)1, A.N. 
Wollaston (Dalam bukunya The Religion of The 
Koran (1905)|,  Lammens, (Dalam Islam Belief and 
Institution (1926)1, Champion & Short (Dalam 
bukunya Reading from World Religious Fawcett, 1959),| 
JB. Glubb, (Dalam bukunya The Life and Time of 
Muhammad 4910)) dan  M.  Rodinson (Dalam 
bukunya Islam and  Capitalism 19717)1. Dan tidak 
ketinggalan pula Montgomery Watt dalam Muhammad: 
Prophet and Statesman menyatakan bahwa al-Our'an 
adalah produk dari imajinasi kreatif Nabi Muhammad 
(Product of Creative Imagination). 

Pemahaman orientalis diatas diterjemahkan oleh 
Muhammad Arkoun menjadi begini: al-Gur'an adalah 
wahyu Tuhan tapi ia diucapkan oleh Muhammad dan 


'1Hamid Fahmy  Zarkasi, “Metodologi Studi Islam,” 
http://hamidfahmy.com/metodologi-studi-islam/, diakses tanggal 15 
April 2015. 

2? Asaf Hussain, “The Ideology of Orientalism”, 15. 
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dengan bahasa Muhammad sebagai manusia biasa.? 
Senada dengan itu seorang cendekiawan Muslim liberal 
dari Mesir bernama Nasr Hamid Abu Zayd menyatakan 
bahwa karena al-OGur'an turun dalam ruang sejarah Arab 
maka ia adalah produk budaya Arab (muntaj thagafi). 
Implikasi ide ini adalah bahwa al-OGur'an bukan firman 
Allah yang suci dan perlu disucikan dan disakralkan dan 
karena itu umat Islam tidak terlalu fanatik berpegang pada 
al-Gur'an, dan agar umat Islam mau menafsirkan al- 
Our'an tanpa takut-takut, karena ia hanya perkataan 
manusia biasa.” Jadi dengan hanya sebuah pengandaian 
atau asumsi (assumption) bahwa — al-Gur'an tidak 
diturunkan secara lafdhan tapi secara ma'nan, maka 
metodologi dan framework pengkajiannya bisa berubah 
sama sekali dan bisa bertentangan dengan metodologi 
tradisional. 
Adapun Skema kerangka konseptualnya adalah: 


SUMBER PEMAHAMAN 
BAHAN Aj AR KEISLAMAN 


PSI vi 


3M. Arkoun, Tarikhiyah al-Fikr al- “Arabiy al-Islamiy, (terj.) 
Hasyim Shalih, (Beirut, Markaz al-Inma' al-Goumi, 1986), 73-74. 

247 ihat Nasr Hamid Abu Zayd, Iskaliyyat al-Oira 'at wa “Aliyyat 
al-Ta 'wil (Kairo: al-Markaz al-Shagafi al- Arabi, 1994): Nasr Hamid 
Abu Zayd, al-Khitab wa al-Ta'wil (Kairo: al-Markaz al-Shagafi al- 
“Arabi, 2000): Nasr Hamid Abu Zayd, Dawair al-Khauf: Oira'ah fi 
Khitab al-Mar 'ah (Kairo: al-Markaz al-Shagafi al- Arabi, 2000). 

?5Hamid Fahmy  Zarkasi, “Metodologi Studi Islam,” 
http://hamidfahmy.com/metodologi-studi-islam/, diakses tanggal 15 
April 2015. 
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Kesimpulan dari pembahasan di atas menghasilkan 
hipotesis sementara bahwa kecenderungan kuat terhadap 
upaya merasionalkan dan memetodologikan semua tema- 
tema pokok matakuliah PSI akan berakibat pada semakin 
jauh dari tujuan awal mula mata kuliah ini digagas. Akan 
tetapi, semakin proposional  merasionalkan dan 
memetodologikan terhadap tema-tema pokok matakuliah 
PSI akan berakibat pada semakin mendekati tujuan awal 
mula mata kuliah ini digagas, yaitu menjadikan Islam 
sebagai rahmatan li al-“alamin. 


Metode penelitian pada dasarnya merupakan cara 
ilmiah untuk mendapatkan data dengan tujuan dan 
kegunaan tertentu. Berdasarkan hal tersebut terdapat 
empat kata kunci yang perlu diperhatikan yaitu, cara 
ilmiah, data, tujuan, dan kegunaan. Cara ilmiah berarti 
kegiatan penelitian itu didasarkan pada ciri-ciri keilmuan, 
yaitu rasional, empiris, dan sistematis. Rasional berarti 
kegiatan penelitian itu dilakukan dengan cara-cara yang 
masuk akal sehingga terjangkau oleh penalaran manusia. 
Empiris berarti cara-cara yang dilakukan itu dapat diamati 
oleh indera manusia, sehingga orang lain dapat mengamati 
dan mengetahui cara-cara yang digunakan. Sedangkan 
sistematis artinya, proses yang digunakan dalam penelitian 
itu menggunakan langkah-langkah tertentu yang bersifat 
logis.2 

Adapun dalam penelitian ini terdapat rencana 
pemecahan bagi persoalan yang di amati antara lain: 


26Sugiyono, Metode Penelitian Kuantitatif, Kualitatif dan R&D 
(Bandung: Alfabeta, 2009), 2. 
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1. Jenis Penelitian 
Pada penelitian ini jenis penelitiannya adalah 

penelitian kualitatif-korelasional. Penelitian ini 
menggunakan penelitian kualitatif — korelasional 
dikarenakan dalam penelitian ini data-datanya bukan 
berupa angka-angka dan peneliti juga berusaha mencari 
hubungan antara dua variable, yaitu “sumber bahan ajar 
dan pemahaman ajaran keislaman.” Di mana dua variable 
ini sangat penting dalam penelitian ini. 

2. Rancangan Penelitian 
Rancangan penelitian adalah suatu strategi atau 

langkah-langkah latar belakang dalam suatu penelitian 

yang digunakan untuk mendapatkan data yang valid sesuai 
dengan variabel tujuan pendidikan. Di dalam rancanagan 
penelitian ini terdapat dua langkah-langkah, di antaranya: 

a. Menentukan masalah penelitian. Dalam menetukan 
masalah penelitian, peneliti mengadakan studi 
pendahuluan sumber bahan ajar mata kuliah Pengantar 
Studi Islam di PTAI. 

b. Pengumpulan data. Pengumpulan data ini berisi 
tentang suatu metode penelitian yang akan digunakan 
oleh peneliti yang terdiri dari: pertama, menentukan 
sumber data, yaitu Silabus mata kuliah PSI di PTAI. 
Kedua, pengumpulan data, di dalam pengumpulan data 
ini penulis menggunakan observasi dan dokumentasi. 
Ketiga, analisis dan penyajian data. 

3. Populasi dan Sampel 
Populasi adalah wilayah generalisasi yang terdiri atas 

obyek/subyek yang mempunyai kuantitas dan karakteristik 

tertentu yang ditetapkan oleh peneliti untuk dipelajari dan 
kemudian ditarik kesimpulannya.” Populasi dalam 


27Sugiyono, Statistika untuk Penelitian (Bandung: Alfabeta, 
2006), 55. 
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penelitian ini adalah Buku Pegangan Bahan Ajar PSI di 
PTAI, baik yang berstatus Negeri maupun swasta. Karena 
begitu banyaknya PTAI, maka penulis memilih 3 (tiga) 
PTAIN, yaitu UIN Jakarta, UIN Yogyakarta, dan UIN 
Surabaya. Ketiga PTAIN ini, menurut hemat penulis, 
mewakili tipologi kosmopolitan yang diwakili UIN 
Jakarta, homogenitas yang diwakili UIN Jakarta, dan 
kultural yang diwakili UIN Yogyakarta. Adapun sampel 
yang akan diteliti adalah buku bahan ajar dan silabus mata 
kuliah PSI di ketiga PTAIN tersebut. Penulis akan melihat 
sumber buku ajar yang dijadikan referensi dalam 
matakuliah PSI. 

Penelitian ini diawali dengan Bab I yang menguraikan 
pendahuluan. Penulisan bab ini berintikan pentingnya 
kajian ini diteliti tentang mencandra metodologi buku 
sumber ajar mata kuliah pengantar studi Islam. Di 
dalamnya meliputi latar belakang masalah, permasalahan 
yang terbagi menjadi identifikasi masalah, pembatasan 
masalah dan rumusan masalah. Kemudian di dalam Bab 
ini dituliskan tujuan dan manfaat penelitian agar para 
pembaca mengetahui dengan seksama tujuan dan manfaat 
dari penelitian yang telah penulis lakukan. Berikutnya 
terdapat tinjauan pustaka yang merupakan kumpulan 
penelitian terdahulu dari berbagai macam bentuk 
penelitian yang ada. Dalam Bab ini terdapat pula 
metodologi penelitian yang meliputi jenis penelitian, 
metode pengumpulan data, metode analisa data, dan 
pendekatan penelitian, semua digunakan dalam rangka 
menjelaskan ilmu yang dipakai dalam melakukan 
penelitian ini. Terakhir yang tercantum dalam Bab ini 
adalah sistematika penulisan, tujuannya untuk mengetahui 
langkah-langkah yang dilakukan dalam penulisan 
penelitian dan mengetahui kerangka pikir dari peneliti. 
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Setelah mengetahui latar belakang penulisan yang 
berintikan tentang mencandra metodologi buku sumber 
ajar mata kuliah pengantar studi Islam, langkah 
selanjutnya, yaitu pada bab kedua, penulis akan 
mengetengahkan pembahasan mengenai genealogi mata 
kuliah pengantar studi Islam. Sub tema ini, hemat penulis, 
perlu dijabarkan terlebih dahulu dengan tujuan agar 
pemahaman tentang bagaimana sebenarnya wacana 
perkembangan pengantar studi Islam menemukan peta 
perdebatan akademiknya. Dalam bab ini, penulis 
memaparkan perkembangan nomenklatur pengantar studi 
Islam dari yang paling awal yaitu, Pengantar Ilmu Agama 
Islam (1974) . Kemudian, diikuti pembahasan tentang 
Dirasah Islamiyah (1988). Kemudian, Metodologi Studi 
Islam (1995). Terakhir, penulis memaparkan tujuan 
Pengantar Studi Islam (2011). 

Bab ketiga dalam kajian ini difokuskan untuk 
membahas wacana kajian keislaman dalam dunia 
akademik, baik secara sosiologis maupun dogmatis. 
Dalam hal ini, penulis mencoba menggali informasi- 
informasi seputar lektur kajian keislaman sarjana Barat. 
Selanjutnya, penulis mendedarkan lektur kajian keislaman 
sarjana Islam tradisionalis. Terakhir, penulis memaparkan 
lektur kajian keislaman sarjana Islam modernis. 

Bab keempat merupakan bab inti dalam kajian ini. 
Dalam bab keempat, penulis akan mengeksplorasi secara 
mendalam penggunaan bahan kajian pengantar studi islam 
di Universitas Islam Negeri kontemporer. Dalam hal ini, 
penulis memulai dengan pembahasan tentang 
kecenderungan orientasi pada pengajaran agama Islam. 
Kemudian, penulis memaparkan kecenderungan pada 
pendidikan Islam. Terakhir, penulis mengetengahkan 
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kecenderungan orientasi sekedar menambah bab ilmu 
metodologi pada pengantar studi Islam. 

Bab inti terakhir adalah bab kelima. Dalam bab ini, 
penulis paparkan bagaimana relasi antara paradigma 
pendidikan holistik dan konsep pendidikan fithrah. 
kelautan dan pembangunan peradaban umat. Bab ini perlu 
dikaji lebih dalam karena catatan sejarah peradaban di 
dunia ini telah merekam tentang kegemilangan peradaban 
kelautan. Jauh sebelum  kegemilangan peradaban 
kepulauan, peradaban kelautan telah lebih dulu pernah 
berjaya dalam peradaban kehidupan manusia. Untuk lebih 
memerinci tentang hal tersebut, pembahasan akan dibagi 
dalam tiga subbab, yaitu: pertama, bagaimana membangun 
budaya kelautan. Kedua, bagaimana membangun ilmu 
kelautan dan ketiga bagaimana membangun jaringan 
solidaritas (ukhuwah) dalam dunia kelautan. Dalam hal 
ini, pertama-tama penulis paparkan konsep pendidikan 
fithrah sebagai “penterjemah” paradigma pendidikan 
holistik. Kemudian, penulis mencoba merumuskan 
pendidikan Islam melalui pendidikan holistik dan fithrah. 
Terakhir, penulis mencandra tujuan pendidikan Islam 
melalui pendidikan holistik dan fithrah. 

Bab keenam, penulis akan tutup kajian ini dengan 
kesimpulan dan implikasi lanjutan atas penelitian ini. 
Menurut penulis, selain kelima dimensi yang menjadi 
kajian penelitian ini, masih banyak dimensi-dimensi lain 
yang bisa digali dari kelautan. Semisal, dimensi dakwah 
dan pendidikan, bisa dijadikan subjek penelitian yang 
belum banyak tergarap darap hal kelautan. 


BAB II 
GENEALOGI MATA KULIAH PENGANTAR 
STUDI ISLAM 


Literatur tentang pengantar studi keislaman dalam 
berbagai produk evolusinya di Perguruan Tinggi Islam, 
semenjak digagas pertama kali oleh Harun Nasution tahun 
1974 hingga sekarang masih belum final kerangka 
metodologis dan masih mencari arah kajiannya. 
Azyumardi Azra menjelaskan, pada umumnya pengkajian 
Islam di Indonesia dibentuk oleh dua tradisi, yaitu tradisi 
Timur Tengah dan tradisi Barat. Masing-masing tradisi 
membawa pengaruh dan pendekatan berbeda dalam 
membentuk corak pengkajian Islam di UIN/IAIN. Pada 
tahap awal, perkembangan studi Islam banyak dipengaruhi 
tradisi keilmuan Islam asal Timur Tengah. Kemudian, 
perkembangan studi Islam menunjukkan arah berbeda 
seiring bertambahnya lulusan UIN/IAIN yang melanjutkan 
studi di Barat. Studi Islam tidak lagi berdasarkan pada 
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mahzab tertentu, tetapi dari berbagai perspektif. 
Kemudian, ada pergeseran studi Islam dari pendekatan 
normatif kepada pendekatan sosio-historis.' Harun 
Nasution dan Mukti Ali merupakan tokoh yang banyak 
mempengaruhi arah perkembangan studi ITAIN/UIN 
menjadi lebih rasional, metodologis, ilmiah, terbuka dan 
aplikatif. Namun sayangnya, pada perkembangan 
berikutnya, sebagaimana akan dilihat nanti, justru tradisi 
keilmuan studi Islam malah memperlihatkan degradasi 
keilmuan yang amat jauh dengan ide penggagas awalnya. 
Literatur-literatur hasil evolusi dari mata kuliah Pengantar 
Silmu Agama Islam hingga menjadi Pengantar Studi Islam 
kini kehilangan orientasi arah, untuk enggan menyatakan 
terjangkiti perasaan inferiority complex, dalam kajiannya. 
Kajian-kajiannya — alih-alih — mempertahankan atau 
mengembangkan aspek rasional, metodologis, ilmiah, 
terbuka dan aplikatif, justru terjebak pada uraian yang 
jumud, dogmatis, tertutup dan idealis-normatif. Bahkan, 
terkesan memaksakan upaya rasionalisasi dalam berbagai 
tema-tema pokok kajian keislaman yang justru malah 
mengkerdilkan khazanah luhur kajian keislaman itu 
sendiri. 

A. Pengantar Ilmu Agama Islam (1974) 

Awal berdirinya Institut Agama Islam Negeri (IAIN), 
yang sekarang berubah menjadi Universitas Islam Negeri 
(UIN), di Indonesia, tak lepas dari gentlement agreement 
(perjanjian luhur) bangsa ini yang dituangkan dalam 
Piagam Jakarta (Jakarta Charter).?? Menindak lanjuti hal 


28Azyumardi Azra “The Making and Development of Islamic 
Studies (IIS): A Tribute to Steenbrink and van Bruinessen” 

29 Fitriyani, Fitriyani. "Positivisasi Hukum Islam dalam 
Pembinaan Hukum Nasional di Indonesia." Al-Ulum 13, no. 2 (2013): 
453-470: Harahap, Rizki Pristiandi. "Islam politik di Indonesia 
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tersebut, pada tahun 1960, Presiden Republik Indonesia 
mengeluarkan Peraturan Presiden (Perpres) No.11 tentang 
pembentukan IAIN yang dalam Perpres ini tercantum 
pertimbangan pertamanya, “bahwa sesuai dengan Piagam 
Djakarta tertanggal 22 Juni 1945, yang mendjiwai 
Undang-undang Dasar 1945 dan merupakan rangkaian 
kesatuan dengan konstitusi tersebut, untuk memperbaiki 
dan memadjukan pendidikan tenaga ahli agama Islam 
guna keperluan Pemerintah dan masjarakat dipandang 
perlu untuk mengadakan Institut Agama Islam Negeri.” 
Menurut Perpres 11/1960, IAIN adalah merupakan 
penggabungan antara Perguruan Tinggi Agama Islam 
Negeri (PTAIN) yang dibentuk dengan Peraturan 
Pemerintah Republik Indonesia (Jogjakarta) No.34 tahun 
1950, dengan Akademi Dinas Ilmu agama (ADIA), yang 
dibentuk atas Penetapan Menteri Agama No.1 tahun 1957. 
Tujuan pembentukan IAIN sendiri disebutkan dalam pasal 
2, Perpres 11/1960 yaitu, “IAIN tersebut bermaksud untuk 
memberi pengadjaran tinggi dan mendjadi pusat untuk 
memperkembangkan dan memperdalam ilmu pengetahuan 
tentang agama Islam.” Dalam Perpres ini juga dijelaskan 
bahwa Indonesia sebagai negara yang mayoritas muslim 
sangat penting menerima pendidikan agama Islam. Sebab 
bagi Indonesia, Islam selain sebagai agama, juga 


analisis historis terhadap pergerakan politik Masyumi (1945-1960)." 
PhD diss., Pascasarjana UIN-SU, 2014. 

30Yihat Adian Husaini, “IAIN Dulu Dan Sekarang,” Jurnal 
Islamia, Vol. NI. No.3, (2008): 54: IAIN Sunan Kalidjaga, Sewindu 
Institut Agama Islam Negeri: al-Djami 'ah al-Islamijah al-Hukumijah 
“Sunan Kalidjaga” Jogjakarta 1960-1968 (Yogyakarta: IAIN Sunan 
Kalidjaga, 1968): Endang Saifuddin Anshari, Piagam Jakarta 22 Juni 
1945 dan Sejarah Konsensus Nasional antara Nasionalis Islami dan 
Nasionalis “Sekular” tentang Dasar Negara Republik Indonesia 
1945-1959 (Bandung: Pustaka-Perpustakaan Salman ITB, 1981), 27. 
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“merupakan dan sudah meluluh adat-istiadat jang 
meresapi segala aspek hidup dan kehidupannja. Dengan 
demikian mempertinggi taraf pendidikan dalam lapangan 
Agama dan Ilmu pengetahuan Islam adalah berarti 
mempertinggi taraf kehidupan bangsa Indonesia dalam 
lapangan kerochanian (spirituil) dan ataupun dalam taraf 
intellektualismenja. ” Hingga pada tanggal 2 Rabi'ul Awal 
1380 H bertepatan dengan 24 Agustus 1960, Menteri 
Agama K.H. Wahib Wahab meresmikan pembukaan IAIN 
“al-Djami 'ah al-Islamijah al Hukumijah di sebuah tempat 
yang dahulu menjadi ibukota negara ini dan dijuluki Kota 
Universatas, kota Yogyakarta. 

Dalam acara peringatan sewindu IAIN pada tahun 
1968. K.H. M.Dachlan, Menteri Agama yang juga Tokoh 
Nahdlatul Ulama (NU) kala itu, memberikan pidatonya 
yang begitu menggugah dan mencerahkan. K.H. 
M.Dachlan katakan: 


“Institut Agama Islam Negeri pada permulaannja 
merupakan suatu fjita-tjita jang selalu bergelora di dalam 
djiwa para Pemimpin Islam jang didorong oleh hadjat- 
kebutuhan terhadap adanja sebuah Perguruan Tinggi jang 
dapat memelihara dan mengemban adjaran2 Sjariat Islam 
dalam tjorak dan bentukjna jang sutji murni bagi 
kepentingan Angkatan Muda, agar kelak di kemudian hari 
dapat memprodusir Ulama2 dan Sardjana2 jang sungguh- 
sungguh mengerti dan dapat mengerdjakan setjara praktek 
Jang disertakan dengan pengertian jang mendalam tentang 
hukum-hukum Islam sebagaimana jang dikehendaki oleh 
Allah Jang Maha Pengasih dan Penjajang . ” 
K.H. M.Dachlan juga menyebutkan tujuan lain IAIN 
adalah untuk membasmi tahayul dan khurafat yang telah 
ditimbulkan oleh kelalaian kita akan ajaran Allah dan 


kurangnya pengertian generasi kita terhadap tujuan Islam 


31 Adian Husaini, “IAIN Dulu Dan Sekarang,” 55-56. 
32Adian Husaini, “IAIN Dulu Dan Sekarang,” 56. 
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yang suci murni. Lebih dari itu, K.H. M.Dachlan 
menegaskan pentingnya memelihara semangat untuk 


melawan penjajahan dalam dunia pendidikan: 
“Di dalam rapat2 sering kami djelaskan, bahwa di masa 
pendjadjahan kita telah berhidjrah (non Cooperation/tidak 
kerdja sama) dengan pendjadjah, akibat sikap yang 
demikian itu kita tidak menjekolahkan anak2 kita di dalam 
Sekolah2 jang diadakan oleh Kaum  Pendjadjah. 
Sebaliknja anak-anak kita semuanja beladjar dan 
mendapatkan pendidikan di Sekolah2 Agama (Madrasah2 
dan Pesantren jang kita adakan sendiri) karena kita 
mendjaga djangan sampai anak2 kita keratjunan dengan 
pendidikan/peladjaran yang diberikan oleh pendjadjah 
dimasa itu, dimana anak2 ditjiptakan untuk menjadi 
hamba2 pendjadjah untuk menjadi orang-orang jang 
membantu pendjadjah di dalam usahanja memprodusir 
manusia2 robot untuk kepentingan mereka,” kata K.H. 
M.Dachlan. 
Institute yang didirikan diikuti nama “Islam? bukan 

tanpa alasan, K.H. M.Dachlan menjelaskan bahwa: 
“Nama Islam jang dihubungkan dengan Institut ini, djuga 
merupakan suatu manifestasi tentang adanja suatu ikatan 
Jang kokoh kuat dan jang telah berakar-berurat didalam 
djiwa kita semuanja, jaitu dalam hubungan seorang 
Muslim dengan sesama saudaranja, jang tak dapat 
dipisahkan karena berlainan darah, berlainan bahasa, 
berlainan warna, berlainan tanah air (Negara) dan 
sebagainja, hal mana telah mengikat kesatuan Ummat 
Islam satu dengan lainnja, sehingga Agama, kehormatan 
dan harakat-martabat Ummat Islam terlindung oleh ikatan 
jang teguh kuat itu, jang menjebabkan orang2 dan 
penguasa tyrani dimasa lampau tak berani menjentuh 
badan djasmani kita dengan suatu siksaan atau pukulan, 
karena kita telah menjadi satu badan, bilamana suatu 
anggota tubuh badan itu ditjubit orang, maka seluruh 
badan tersebut akan merasakan pedih dan sakitnja.” 


33Adian Husaini, “IAIN Dulu Dan Sekarang,” 56. 
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Dalam kesempatan itu, K.H. M.Dachlan membeberkan 
tantangan dan rintangan yang berat dalam upaya 
mendirikan IAIN yang menurutnya dilakukan oleh orang- 
orang yang tidak menghendaki kemajuan Islam. Oleh 
karena itu, K.H. M.Dachlan mengingatkan bahwa sejak 
awal dilahirkan, IAIN senantiasa berusaha dan bekerja 
keras untuk mengisi otak dan jiwa angkatan muda dengan 
mental Islam dan membeberkan kepada mereka sejarah 
Islam yang sebenarnya, karena generasi muda telah 
melalaikan atau belum mengetahuinya.” 

Begitu berkobar-kobar tokoh Islam memperjuangkan 
agamanya dalam pembentukan IAIN ini. Begitu besar 
harapan mereka kepada generasi muda agar kelak menjadi 
cendekiawan dan ulama yang tinggi ilmu dan kuat mental 
Islamnya. Sedari dibentuk pertama kali hingga saat ini, 
bahkan yang akan dating, UIN diusahakan menjadi pusat 
studi Islam yang unggul dan bertaraf internasional. Salah 
satu usaha itu dilakukan oleh Harun Nasution. Usaha 
Harun untuk menyesuai dengan cita-cita awal IAIN ini 
didirikan membuat buku ilmiah yang berjudul “Islam 
Ditinjau dari Berbagai Aspeknya” (disingkat IDBA) dan 
mengubah kurikulum IAIN. Buku ini oleh Kementrian 
Agama dan Direktorat Perguruan Tinggi dijadikan buku 
wajib di seluruh IAIN di Indonesia. Meskipun setelah 
buku itu dicetak, muncul kritik yang tajam dari seorang 
Menteri Agama Pertama Republik Indonesia, M. Rasjidi. 
Rasjidi mengingatkan dan menkritisi Harun untuk 
bersikap hati-hati dan sangat kritis terhadap pemikiran 
orientalis,” yang justru oleh Harun justru mengakui secara 


4Adian Husaini, “IAIN Dulu Dan Sekarang,” 55-56. 

3$M. Rasjidi, Koreksi Terhadap Dr. Harun Nasution Tentang 
“Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya,” (Depok: Kalam Ilmu 
Indonesia, 1434), 17-18. 
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jujur bahwa dirinya mengerti Islam dari orientalis. Harun 
bercerita: 

“Sewaktu di Belgia setiap ada uang, aku pergi ke toko 
buku. Mencari buku-buku Islam. Aku membeli, lalu 
kubaca. Aku tahu di Belanda banyak buku mengenai Islam. 
Karena Belanda dekat, aku pun pergi kesana. Kebetulan ada 
temanku di Kedutaan Indonesia di Den Hagg. Dia yang 
membawaku ke toko buku. Aku mencari buku-buku 
mengenai Islam. Banyak buku Islam yang ditulis oleh orang 
orientalis. Itu kubaca dan baru aku mengerti Oh ini Islam. 
Aku semakin tertarik. Aku membaca buku-buku itu dan 
mempelajarinya. Kemudian aku mencari majalah-majalah 
berbahasa Inggris, yang dikarang oleh Islam. Yang 
kudapatkan adalah surat-surat kabar Ahmadiyah terbitan 
London. Nah, disana aku menemukan Islam yang rasional. 
Di situ aku mulai tertarik sama Islam.” 8 


Harun juga merasa tidak puas dengan pendidikan 
Islam di tempatnya dulu menuntut ilmu di Mesir. Harun 
justru mengaku benar-benar puas belajar Islam di Mc. Gill 
University. 

“Di situlah aku betul-betul puas belajar Islam. Aku 
mendapat beasiswa selama beberapa tahun. Di sana juga 

aku memperoleh pandangan Islam yang luas. Bukan Islam 

yang diajarkan di Al-Azhar Mesir. Di Mc. Gill aku punya 

kesempatan baik secara ekonomi maupun waktu. Aku 

membeli buku-buku modern,” karangan orang Pakistan 

atau orang orientalis. Baik dalam bahasa Inggris, Prancis, 


36Harun Nasution, Refleksi Pembaharuan Pemikiran Islam: 70 
Tahun Harun Nasution (Jakarta: LSAF, 1989), 34. 

Menurut Deliar Noer, yang dimaksud dengan gerakan 
modernisme (Islam) adalah gerakan kembali kepada Our'an dan 
Sunnah sebagai sumber ajaran pokok Islam. Lihat “Harun Nasution 
dalam Perkembangan Pemikiran Islam di Indonesia” dalam Refleksi 
Pembaharuan Pemikiran Islam: 70 Tahun Harun Nasution, Jakarta: 
Panitia Penerbitan Buku dan Seminar 70 Tahun Harun Nasution dan 
Lembaga Studi Agama dan Filsafat, 1989, 83. 
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atau Belanda. Di sana liberal. Bebas. Jadi, mudah 
mencarinya. Di sana baru kulihat Islam bercorak nasional. 
Bukan Islam irasional seperti didapatkan di Indonesia, 
Mekah, dan Al-Azhar. Aku bisa mengerti kalau orang 
berpendidikan Barat mengenal Islam dengan baik melalui 
buku-buku karangan orientalis. Bisa kumengerti mengapa 
orang tertarik Islam karena karangan orientalis. Aku 
memang tidak tertarik dengan karangan orang Islam sendiri. 
Kecuali yang modern seperti Ahmad Amin. Tapi 
bagaimana intelektual kita? Mana bisa membaca serupa 
buku-buku dari Inggris, Pakistan, India, dan sebagainya? 
Karangan dari Indonesia tak ada yang menarik... Di Mc 
Gill itulah aku sadar: pengajaran Islam di dalam dan di luar 
Islam berbeda betul. Kuliah dengan dialog. Semua mata 
kuliah diseminarkan. Aku benar-benar merasakan 
manfaatnya. Aku tak hanya menerima pelajaran, tetapi 
terlibat untuk mengerti. Di situlah aku baru mengerti Islam 
ditinjau dari berbagai aspeknya.”? 
Proyek Harun mendapat dukungan dari Menteri 
Agama, Mukti Ali yang juga lulusan Mc.Gill University. 
Harun lebih leluasa menerapkan ide-idenya setelah 


dikokohkan sebagai rektor IAIN Jakarta. Kata Harun: 
“Langkah pertama kami di IAIN adalah mengubah 
kurikulum. Kami para rektor IAIN mengadakan pertemuan 
di Ciumbuleuit. Pengantar Ilmu Agama dimasukkan dengan 
harapan akan mengubah pandangan mahasiswa filsafat, 
tasawuf, ilmu kalam, tauhid, sosiologi, metodologi riset kita 
masukkan pula. Semula usulku untuk mengadakan 
pembaharuan kurikulum ditolak para rektor tua. Oleh 
H.Isma'il Ya'kub, oleh K.H. Bafaddal. Tapi dalam 
perkembangan selanjutnya aku didukung oleh kalangan atas 
seperti Mulyanto Sumardi ketika menjadi Direktur Jenderal 
Perguruan Tinggi Islam Departemen Agama. Juga Zarkawi 
Suyuti sebagai sekretaris Dirjen Bimas Islam.” 


38Harun Nasution, Refleksi Pembaharuan Pemikiran Islam, 34. 

'59Harun Nasution, Refleksi Pembaharuan Pemikiran Islam, 35, 
Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam: Sejarah Pemikiran dan 
Gerakan (Jakarta: Bulan Bintang, 1975), 14. 
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Upaya pembaharuan Harun juga dibuktikan dengan 
mewujudkan tiga langkah yang kerap dikenal sebagai 
“Gebrakan harun” di antaranya, yaitu: 

1. Meletakkan pemahaman yang mendasar dan 
menyeluruh terhadap Islam. Menurutnyadalam Islam 
terdapat dua kelompok ajaran, yaitu: pertama. 
Bersifat absolud dan mutlak benar, universal, kekal, 
tidak berubah dan tidak boleh diubah. Kedua. Bersifat 
absolut tapi relatif, tidak universal, tidak kekal, 
berubah dan boleh diubah. 

2. Dilakukan disaat menjabat Rektor IAIN syarif 
Hidyatullah Jakarta 1973 (kini telah berubah menjadi 
UIN). Saat itu secara revolusioner dia merombak 
kurikulum IAIN se-Indonesia. Pengantar ilmu agama 
dimasukkan dengan harapan akan merubah 
pandangan mahasiswa. Demikian pula mata kuliah 
Filsafat, Tasawuf, Ilmu Kalam, Tauhid dan metologi 
Riset. Merut dia kurikulum IAIN yang selama ini 
berorientasi Figh harus diubah karena hal tersebut 
akan membuat pikiran mahasiswa menjadi jumud. 

3. Bersama Menteri Agama Harun Nasution 
mengusahakan berdirinya Fakultas Pascasarjana pada 
tahun 1982. Menurutnya Indonesia belum ada 
organisasi sosial yang berprestasi melakukan 
pimpinan umat Islam masa depan.”? 

Buku karya ilmiah rujukan utama bagi mahasiswa 
PTAI yang dihasilkannya syarat dengan informasi ilmiah 
ini, meskipun tipis, Harun Nasution dengan memakai 
kerangka metodologi keilmuan kaum cendekiawan Islam 
“orientalis” mengkaji tema-tema pokok dari banyak aspek 


40Sholahuddin Hamid dan Iskandar Ahzab, Seratus Tokoh Islam 
yang Paling Berpengaruh di Indonesia (Jakarta: Intimedia Cipta 
Nusantara, 2003), 355. 
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rasional ajaran Islam. Di antaranya adalah tentang agama 
dan pengertian agama dalam berbagai bentuknya, 
kemudian Islam dalam pengertian yang sebenarnya, lalu 
soal ibadat, latihan spirituil dan ajaran moral, sejarah dan 
kebudayaan, politik, lembaga kemasyarakatan, hukum, 
teologi, filsafat, mistisme, dan pembaharuan dalam 
Islam." Dari semua aspek yang ada, yang sangat negatif 
dari buku IDBA adalah aspek filsafat. Harun 
membicarakan filsafat Al-Razi, orang yang hidup sebelum 
zaman Al-Ghazali sehingga filsafatnya termasuk dikritik 
oleh Al-Ghazali. Kata Harun dalam bukunya: 
“Al-Razi seorang rasionalis, yang hanya percaya pada 

akal dan tidak percaya pada wahyu. Menurut keyakinannya, 

akal manusia cukup kuat untuk mengetahui adanya Tuhan, 

apa yang baik dan yang buruk, dan untuk mengatur hidup 

manusia di dunia ini. Oleh karena itu, Nabi dan Rasul tidak 

perlu, bahkan ajaran-ajaran yang mereka bawa 

menimbulkan kekacauan dalam masyarakat manusia. 

Semua agama ia kritik. Al-Gur'an baik dalam bahasa 

maupun isinya bukanlah mu'j zat.” 

Aspek lainnya dalam buku IDBA yang menarik adalah 
masalah keaslian hadits dan agama monoteisme. Kata 
Harun dalam bukunya, jilid 1 halaman 29 sebagai 
berikut: 

“Karena hadits tidak dihafal dan dicatat dari sejak 
semula, tidaklah dapat diketahui dengan pasti mana hadits 
yang betul-betul berasal dari Nabi dan mana hadits yang 


“Syaiful Muzani (ed), Islam Rasional Gagasan Dan Pemikiran 
Prof. Dr. Harun Nasution (Bandung: Mizan, 1995), 5, Syaiful 
Muzani, “Reaktualisasi Teologi Mu'tazilah Bagi Pembaharuan Umat 
Islam, Lebih Dekat Dengan Harun Nasution,” Jurnal Ilmu dan 
Kebudayaan, Ulumul Our'an, Nomor 4, Vol. IV, (1993): 2. 

“Harun Nasution, Refleksi Pembaharuan Pemikiran Islam, 69. 

3Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, Jilid 
I, (Jakarta: UI-Press, 1979), 59. 
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dibuat-buat... Tidak ada kesepakatan kata antara umat 
Islam tentang keorisinilan semua hadits dari Nabi.” 


Keterangan yang berani dan rasional dari Harun 
Nasution tersebut sudah cukup untuk memasukkan rasa 
kuriositas (penasaran) dalam keimanan generasi muda 
kita, dengan catatannya yang sangat ditekankan, bahwa 
walau bagaimanapun kaum orientalis tidak suka Islam 
menjadi kuat. Kemudian tentang agama monoteisme, 
Harun mengatakan: “Agama monoteisme adalah Islam, 
Yahudi, Kristen (Protestan dan Katolik) dan Hindu.” 
“Monoteisme Kristen dengan paham Trinitas dan 
monoteisme Hindu dengan paham politeisme yang banyak 
terdapat di dalamnya, tidak dapat dikatakan monoteisme 
murni.” Kemudian Harun Nasution mengakui bahwa 
Kristen dengan 'Trinitasnya dan Hindu dengan 
politeismenya tidak dapat dikatakan monoteisme murni. 
Jadi soalnya dijadikan begitu ringan, bukan prinsip 
monoteisme atau bukan monoteisme, tetapi monoteisme 
murni atau monoteisme tidak murni. Semuanya 
monoteisme dan semuanya agama." 

Uniknya, semua uraian Harun Nasution penuh dengan 
informasi ilmiah tanpa harus secara khusus membahas 
tentang bab metodologi kajian ilmiah dalam bab 
tersendiri, terlebih dalam tiap tema, yang dikajinya. Harun 
hanya meminjam kerangka paradigma penulisan karya 
ilmiah dan pembahasan secara rasional dari kaum 
orientalis, tanpa merasa inferiority complex dengan 
membahas secara panjang lebar pembahasan atau bab 
mengenai apa itu metodologi ilmiah. Terpenting bagi 
harusn ialah, setiap keilmuan islam dengan beragam aneka 
tema pokoknya bisa dijelaskan secara metodologis dan 


“4Harun Nasution, Refleksi Pembaharuan Pemikiran Islam, 19- 
21. 
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ilmiah sesuai dengan kaidah-kaidah yang berlaku dalam 
lapangan ilmu pengetahuan. Pada evolusi selanjutnya dari 
mata kuliah Pengantar Agama Islam sebagaimana akan 
dinarasikan dalam uraian berikutnya, literature-literatur 
Pengantar Kajian Keislaman alih-alih bagaimana 
menjelaskan tema-tema pokok Islam secara rasional, 
metodologis, dan ilmiah, mayoritas terjebak dalam 
menonjolkan apa itu metodologi penelitian dan apa itu 
rasional. Sehingga tidak mengherankan, bila dalam 
literature-literatur Pengantar Studi Islam kontemporer, 
justru kita akan mendapati dalam satu buku saja, berbab- 
bab yang khusus pembahasannya hanya sekedar 
menjelaskan tentang apa itu metodologi ilmiah dan 
bagaimana menjadi rasional. Bila Harun mengajarkan 
Mahasiswa Islam di Perguruan Tinggi Islam untuk tidak 
inferiority complex, justru kini, dari leiteratur-literatur 
yang dijadikan pegangan wajib, malah secara sadar atau 
tidak, telah mengajarkan dan menumbuhkan inferiority 
complex. Hal itu diperparah lagi oleh uraian-uraian 
tentang tema-tema pokok keislaman hanya merupakan 
rangkuman-rangkuman pendapat-pendapat ulama 
terdahulu tanpa analisis rasional, terlebih upaya kritis dari 
penulis-penulisnya. Hingga tidaklah mengherankan bila 
buku IDBA karya Harun Nasution hingga kini masih 
dijadikan sebagai buku pegangan dalam mata kuliah 
pengantar studi Islam di perguruan-perguruan tinggi Islam 
di Indonesia, meskipun buku ini tipis sekali jumlah 
halamannya. 

Landasan filosofis dan paradigmatik dalam Pengantar 
Ilmu Agama Islam yang digagas oleh Harun adalah bahwa 
dalam sejarah Islam, mulanya berkembang pemikiran 
rasional, tetapi kemudian berkembang pemikiran 
tradisional. Pemikiran rasional berkembang pada zaman 


AA 


klasik Islam, sedangkan pemikiran tradisional berkembang 
pada Zaman Pertengahan Islam (1250-1800M). Pemikiran 
rasional dipengaruhi oleh persepsi tentang bagaimana 
tingginya kedudukan akal seperti terdapat dalam al-gur'an 
dan hadits. Pertemuan Islam dan peradaban Yunani ini 
melahirkan pemikiran rasional di kalangan ulama Islam 
Zaman Klasik. Oleh karena itu, kalau di Yunani 
berkembang pemikiran rasional yang sekuler, maka dalam 
Islam Zaman Klasik berkembang pemikiran rasional yang 
agamis. Pemikiran ulama filsafat dan ulama sains, 
sebagaimana halnya pada para ulama dalam bidang agama 
sendiri, terikat pada ajaran-ajaran yang terdapat dalam 
kedua sumber utama tersebut. Dengan demikian, dalam 
sejarah peradaban Islam, pemikiran para filosof dan 
penemuan-penemuan ulama sains tidak ada yang 
bertentangan dengan Al-gur'an dan hadits. 


Hal tersebut di atas, merupakan salah satu 
konsekuensi logis dari polemik wacana keilmuan yang 
berkembang dan meniscayakan adanya pembedaan- 
pembedaamn pengetahuan tertentu, misalnya, antara ilmu 
teoritis dan praktis, ilmu universal (kully). Lebih lanjut, 
pembedaan paling fundamental adalah antara ilmu agama 
(al- Ilm al-Syar 'iyyah) atau ilmu-ilmu tradisional (al- 
ulum al-Agliyyah) dengan ilmu-ilmu rasional atau sekuler 
(al- Ulum al-Agliyyah atau ghair al-Syar 'iyyah)$ 

Padahal, Islam tidaklah mengenal dikotomi ilmu, baik 
itu ilmu agama maupun ilmu non-agama yang profan. 
Dalam Islam, semua pengetahuan pada akhirnya dialirkan 


“SHarun Nasution, Islam Rasional: Gagasan dan Pemikiran 
Prof. Dr. Harun Nasution (Bandung: Mizan 1996), 129. 
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ke muara kehadirat Allah Swt. Namun demikian, pada 
tataran realitas masih ada sekelompok umat Islam, yang 
mempraktekkan adanya pembedaan ilmu pengetahuan. 
Bahkan, lebih condong kepada salah satu kutub keilmuan, 
yaitu ilmu agama yang mereka lebih sakral daripada 
bentuk keilmuan lain. 

Sejak abad kesembilan belas ini kembali tumbuh di 
dunia Islam pemikiran rasional yang agamis dengan 
perhatian pada filsafat, sains, dan teknologi. Pada abad 
kedua puluh perkembangan itu lebih maju lagi, lahir 
interpretasi rasional dan baru atas Al-Our,an dan Hadits. 
Pemikiran tradisional Islam segera mendapat tantangan 
dari pemikiran rasional agamis ini. Dalam pemikiran 
rasional agamis manuisa punya kebebasan dan akal 
mempunyai kedudukan tinggi dalam memahami ajaran- 
ajaran Al-OGur'an dan Hadits. Kebebasan akal hanya 
terikat pada ajaran-ajaran absolut kedua sumber utama 
Islam itu, yakni ajaran-ajaran yang disebut dalam istilah 
gath 'iy al-wurud dan gath 'iy al-dalalah. Maksud ayat Al- 
Our'an dan hadits ditangkap sesuai dengan pendapat akal. 
Harun Nasution, adalah tokoh sentral dalam menyamakan 
ide pembaruan bersama tokoh lainnya, seperti Nurcholish 
Majid, Abdurrahman Wahid, Amien Rais, Munawir 
Syadzali, Azyumardi Azra, Bachtiar Effendi, dan lain- 
lain. 

Dari berbagai karya tulisnya, dapat dilihat bahwa 
tema besar yang menjadi fokus kajian Harun Nasution 
adalah "Pembaharuan Umat Islam", dengan Filsafat Islam 
sebagai basisnya. 


“7Said Agil Husin al-Munawwar dalam Abdul Halim, Teologi 
Islam Rasional, Apresiasi dan Praksis Harun Nasution (Jakarta: 
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Seperti para pembaharu pada umumnya, Harun 
Nasution tergugah oleh kondisi umat Islam di 
sekelilingnya, di mana kondisi tersebut menurut 
pengamatan Harun adalah kondisi yang menampakkan 
kemunduran dari kondisi awal umat Islam, terutama di 
bidang pengembangan intelektual." Kondisi seperti itulah 
yang kemudian menurutnya menyebabkan perlunya upaya 
pembaharuan. Pembaharuan menurut Harun sama 
maknanya dengan modernisasi, yaitu fikiran, aliran, 
gerakan dan usaha untuk merubah faham-faham, adat 
istiadat, institusi-institusi lama dan sebagainya agar semua 
itu dapat disesuaikan dengan pendapat-pendapat dan 
keadaan-keadaan — baru yang ditimbulkan oleh 
pengembangan ilmu pengetahuan modem.” Pembaharuan 
dalam Islam menurutnya mempunyai tujuan yang sama. 
Akan tetapi ia mengingatkan bahwa dalam Islam ada 
ajaran-ajaran yang bersifat mutlak, yang tidak dapat 
dirubah, dan ada ajaran-ajaran yang bersifat tidak mutlak, 
yang dapat dirubah. Pembaharuan dapat dilakukan pada 
wilayah penafsiran atau interpretasi dalam aspek-aspek 
teologi, hukum, politik dan seterusnya, dan mengenai 
lembaga-lembaga.” 

Seperti apa yang penulis utarakan bahwa apa yang 
menyebabkan perlunya dilakukan pembaharuan dalam 
Islam adalah kesadaran mengenai kemunduran Islam, 
terutama dalam pengembangan intelektual di kalangan 
umat Islam, yang itu sangat disadari oleh Harun Nasution. 


48Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, Jilid 
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Dari hasil kajian kesejarahan mengenai pemikiran dan 
gerakan pembaharuan di Mesir, Turki dan India, Harun 
Nasution sampai pada kesimpulan bahwa penyebab 
kemunduran Islam antara Jain adalah penyimpangan 
dalam penghayatan dan pengamalan ajaran Islam. Harun 
mengatakan bahwa Islam yang dianut dan diamalkan umat 
Islam saat ini bukan lagi Islam yang sebenarnya. Ke dalam 
Islam telah masuk ajaran dan praktek yang berasal dari 
luar. Lebih jauh lagi, -menurut Harun- telah banyak masuk 
ke dalam Islam berbagai praktek yang tidak 
menguntungkan, dimana hal tersebut terutama dimulai 
sejak abad pertengahan Islam.”' 

Selain itu, menurut Harun, umat Islam mengalami 
kemunduran dalam pengembangan intelektual, karena di 
kalangan umat Islam sendiri telah terjadi kelesuan berfikir, 
di mana hal tersebut diindikasikan dengan adanya 
pendapat di kalangan umat Islam bahwa pintu ijtihad telah 
tertutup. Implikasi negatif dari hal tersebut adalah 
munculnya sikap taklid kepada pendapat lama, sehingga 
umat Islam menjadi statis. Kondisi tersebut menyebabkan 
setiap perubahan yang secara alamiah dibawa oleh zaman 
selalu ditentang secara apriori oleh umat Islam. 

Hal lain yang menurut Harun ikut berperan dalam 
mendukung kemunduran umat Islam adalah tarekat sufi 
yang banyak tersiar di kalangan umat Islam setelah 
jatuhnya Baghdad, terutama ajaran "zuhud" yang 
kemudian difahami sebagai pilihan untuk rela 
meninggalkan kehidupan duniawi karena mementingkan 
kehidupan rohani. Ajaran tersebut, menurut Harun, pada 
gilirannya mengalihkan perhatian umat Islam dari hidup 
duniawi yang sekarang ke kehidupan di "alam ghaib" 


51Harun Nasution, Pembaharuan Islam, 207. 
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nanti. Sehubungan dengan hal tersebut timbullah 
pemahaman bahwa ajaran mengenai ibadahlah yang 
dipentingkan, sementara ajaran-ajaran Islam mengenai 
hidup kemasyarakatan kurang mendapat perhatian. 

Pengaruh ajaran Jabariah, menurut Harun, juga 
termasuk salah satu faktor yang menyebabkan 
ketertinggalan umat Islam. Ajaran ini bersama dengan 
ajaran tawakal yang dibawa tarekat sufi mempunyai 
saham yang cukup signifikan terhadap melemahnya 
dinamika Islam, dan sebagai gantinya timbullah sikap 
pasif di kalangan umat Islam. Hal tersebut diperparah oleh 
karakter pemerintahan di dunia Islam abad pertengahan 
yang absolut. Sultan dan raja pada saat itu berbuat 
sekehendak hati tanpa memperhatikan kepentingan dan 
kemajuan umat.?? 

Dari identifikasi berbagai penyebab kemunduran 
umat Islam tersebut Harun Nasution berpendapat bahwa 
langkah-langkah pembaharuan yang harus ditempuh oleh 
umat Islam adalah kembali kepada ajaran-ajaran Islam 
yang sebenamya, yaitu ajaran-ajaran yang diamalkan oleh 
umat Islam zaman klasik. Demikian juga taklid kepada 
pendapat dan penafsiran lama juga harus ditinggalkan, 
dengan kata lain pintu ijtihad harus dibuka. Yang 
dipegang menjadi pedoman untuk mengetahui ajaran- 
ajaran Islam bukan lagi buku-buku karangan ulama 
terdahulu, akan tetapi hanya Al-Our'an serta Hadits. 
Ajaran-ajaran dasar yang tersebut di dalam keduanya 
disesuaikan dengan perincian dan cara pelaksanaannya de- 
ngan perkembangan zaman. Selain itu, dinamika di 
kalangan umat Islam harus dihidupkan kembali dengan 
menjauhkan tawakal dan faham Jabariah. Umat Islam 


52Harun Nasution, Pembaharuan Islam, 208. 
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harus dibawa kembali ke teologi faham dinamika dan 
kepercayaan kepada akal dalam batas-batas yang 
ditentukan wahyu. Umat Islam harus dirangsang untuk 
berfikir dan banyak berusaha. 

Kemudian, kalau dikaji lebih lanjut, secara umum 
terdapat dua penyebab kemunduran umat Islam dalam 
bidang pendidikan. Pertama, kondisi internal dunia 
Pendidikan Islam pada zaman pertengahan Islam, 
termasuk kondisi umat Islam pada umumnya. Faktor ini, 
dapat dijadikan sebagai parameter sejarah intelektual dan 
pendidikan Islam masa awal sampai zaman pertengaham 
Islam. Pada hakikatnya, kondisi lembaga Pendidikan 
Islam sejalan dengan kemunculan Islam itu sendiri. 
Institusi pada masa awal Islam masih bersifat informal 
yang dilaksanakan di berbagai tempat, misalnya, rumah 
(Dar al-Argam), Kuttab dan Masjid. Kemudian, pada 
perkembangannya, institusi pendidikan Islam mengalami 
formalisasi bentuk yang dilaksakan di tempat yang disebut 
Madrasah. 

Perkembangan budaya pemikiran yang mengkaji 
tentang perspektif umat Islam terhadap awal mula ilmu 
pengetahuan dan berorientasi ilmu keagamaan an sich, 
membawa dampak bagi dunia pendidikan Islam, hingga 
mencapai level umum. Dengan demikian, lembaga- 
lembaga pendidikan Islam pada akhirnya hanya berfungsi 
sebagai wadah konservatisme, yang menyebabkan 
pendidikan Islam kehilangan daya pengembangannya. 

Sebelum kehancuran Theologi kalam Mu'tazilah 
pada masa kekhalifahan Al-Makmun (198-218 H/813-833 
M), kajian ilmu-ilmu umum yang berangkat dari penalaran 
empiris bukan merupakan sesuatu yang berada di luar 
kurikulum Madrasah, meskipun masih dipandang sebelah 
mata untuk tidak menyebut diharamkan. Penggunaan nalar 
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empiris dilarang setelah runtuhnya dominasi aliran 
Mu'tazilah. Ilmu-ilmu umum yang berbasis pada 
pengalaman rasional-empiris, dicurigai dan kemudian 
dihapuskan dari kurikulum Madrasah yang masih 
memberikan perhatian kepada tradisi keilmuan umum 
tersebut. Oleh karena itu, secara terpaksa orang-orang 
Islam yang masih berminat mempelajari ilmu-ilmu umum 
mempelajari dengan cara sendiri-sendiri dan sembunyi- 
sembunyi. Hal ini, dikarenakan ilmu-ilmu umum 
dipandang memiliki unsur-unsur subversif yang bisa 
mengganggu stabilitas doktrin sunni. Pada kesempatan 
yang sama, ilmu pengetahuan mengalami transmisi ke 
dunia Barat yang pada perkembangan selanjutnya 
membidani kelahiran revolusi industri yang berawal dari 
Inggris dan Perancis dan membawa kepada gerbang 
kemajuan mereka. 

Faktor kedua, latar belakang pembaharuan 
Pendidikan Islam, seperti telah disebutkan di atas, 
mengalami titik kulminasi dari gejolak intelektual yang 
selama ini tersembunyi. Pada zaman pertengahan, 
sejatinya telah muncul beberapa pemikir Islam yang 
dengan teliti melihat krisis keilmuan dalam dunia Islam, 
namun, mereka tenggelam di bawah arus utama yang tetap 
menghendaki status guo, di antaranya Ibn Taymiyyah. 
Beliau mengadakan reformasi pada Abad XIV M. Kritik- 
kritik tajam yang dilahirkannya bukan hanya diarahkan 
pada sufisme dan para filosof yang menuhankan 
nasionalisme, melainkan juga kepada aliran-aliran kalam. 

Periode modern (1800 M) adalah zaman kebangkitan 
Islam, ekspedisi Napoleon di Mesir pada 1801 M, 
membuka mata dunia Islam terutama Turki dan Mesir 
akan kemunduran dan kelemahan umat Islam yang 
berbanding terbalik dengan dunia Barat yang sedang 
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mengalami kemajuan peradaban. Raja dan pemuka- 
pemuka Islam mulai berpikir dan mencari jalan untuk 
mengembalikan keseimbangan kekuatan yang telah 
pincang dan lemah sejak abad pertengahan.” 

Respon terhadap fenomena ini muncul secara 
beragam, ada yang bernada apologetic dengan 
menggarisbawahi bahwa  permasalahan-permasalahan 
tersebut bukanlah tanggung jawab Islam, melainkan para 
pemeluk Islam yang tidak setia kepada ajaran Islam. 
Sementara, kelompok lain dengan jujur mengakui bahwa 
Barat memang telah berhasil melahirkan kembali ilmu 
pengetahuan yang ternyata mereka adopsi dari “rahim” 
Islam. Sehingga kelompok ini menyerukan kepada umat 
Islam secara umum untuk mempelajari langkah-langkah 
Barat untuk memperoleh kemajuan. 

Kelompok yang tersebut terakhir ini, kemudian 
dikenal dengan sebutan modernis Islam, yang kemudian 
melancarkan aksi-aksi pembaharuan dengan cara 
mentransmisikan dan mengubah ilmu pengetahuan dan 
teknologi Barat ke dalam dunia Islam. Kelompok 
pembaharu ini pada umumnya setuju, bahwa untuk 
merealisasikaan langkah mereka, salah satu jalan yang 
signifikan adalah melalui pendidikan. Bahkan, pendidikan 
mereka anggap sebagai cara terpenting yang sangat 
esensial bagi “proyek” pembaharuan. Oleh karena itu, para 
pembaharu yang terdiri atas unsur cendikiawan dan 


3 Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, 
(Jakarta: UI Press, 1985) 

34 Jhon L. Esposito, Dinamika Kebangkitan Islam Watak Proses 
dan Tantangan, (Jakarta: Rajawali Press, 1994) 
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penguasa, secara langsung berbondong-bondong terjun 
dalam pendidikan praktis.” 

Secara umum, perkembangan dan pembaharuan 
Islam muncul setelah adanya gerakan-gerakan dari para 
eksponen pembaharu Islam. 

1. Matra pembaharuan dalam pendidikan Islam dan 

berorientasi pada pendidikan barat. 

2. Matra pembaruan dalam pendidikan Islam dan 

berorientasi pada purifikasi ajaran Islam. 

3. Matra pembaharuan dalam pendidikan Islam dan 

berorientasi kepada 

kekayaan dan sumber tradisi kebudayaan yang 
bersifat nasionalistis. Golongan pertama, berpandangan 
bahwa sumber kekuatan dan kesejahteraan hidup yang 
dialami bangsa Barat merupakan hasil dari perkembangan 
ilmu pengetahuan dan teknologi modern yang mereka 
hasilkan. Ilmu pengetahuan dan kebudayaan Barat 
berpijak kepada mileu yang pernah didiami oleh 
peradaban Islam. Dengan demikian, langkah untuk 
mengembalikan dan melahirkan kembali kekuatan dan 
kemajuan peradaban Islam harus menguasai sumbernya, 
tidak lain adalah ilmu pengetahuan dan teknologi itu 
sendiri. Adapun jalan untuk menguasai kedua hal tersebut 
adalah pendidikan dengan meniru pola asuh pendidikan 
Barat, yaitu dengan cara mendirikan sekolah-sekolah baik 
sistem maupun materi pendidikannya a la Barat. Lebih 
lanjut, pengiriman pelajar ke negara-negara Barat terutama 
ke Perancis untuk mempelajari ilmu pengetahuan dan 
teknologi modern. Langkah demikian, pernah dilakukan 
Muhammad Ali Pasya (1805) di Mesir dan Sultan 
Mahmud II di Turki, bahkan beliau juga mendatangkan 


55 M. Mursi Mahmud, Al-Tarbiyyah al-Islamiyyah Fushuluha wa 
Tathowwaruha fi Bilad al- “Arabiyyah, (Mesir: “Alam al-Kuttab, 1977) 
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tenaga pengajar dari Barat untuk mengajar di sekolah- 
sekolah militer dan Teknik di Mesir. Pada saat yang sama, 
dilakukan penerjemahan karya-karya sarjana Barat ke 
dalam Bahasa Arab.” 

Golongan kedua, merupakan aktivitas pembaharuan 
pendidikan Islam berorientasi pada sumber pokok ajaran 
Islam. Kelompok ini mengusung “ideologi” pembaharuan, 
bahwa sebab-sebab kemunduran peradaban Islam adalah 
ulah umat Islam sendiri yang tidak melaksanakan ajaran 
Islam sebagaimana mestinya. Kelompok ini lebih lanjut, 
memandang sesungguhnya Islam sendiri adalah “pintu 
gerbang” kemajuan modernitas, peradabannya, dan ilmu 
pengetahuannya. Hal tersebut terbukti dalam masa 
keemasan peradaban Islam. Para pioneer gerakan ini 
adalah Muhammad ibn Abd al-Wahab, dikuatkan oleh 
Jamal al-Din al-Afghani, kemudian diteruskan oleh 
Muhammad Abduh, mereka membawa paradigma 
pembaharuan yang memberangus praktek taklid buta dan 
berusa membuka kembali pintu ijtihad?”” yang telah lama 


56 Zuhairini, Sejarah Pendidikan Islam, (Jakarta: Bumi Aksara, 
1904). 

57 Menarik untuk disimak, bahwa secara eimologis, jihad seakar 
kata dengan jihad. Nazaruddin Umar menambahkan, kata jihad yang 
terdiri dari huruf Arab z ,» ,3 , mempunyai persamaan akar kata 
dengan ijtihid dan mujaihadah. Dengan demikian, kata jihdd 
mempunyai dua dimensi makna, eksoterik dan esoterik. Lebih lanjut, 
Jihid dalam dimensi eksoterik, mempunyai makna yang sepadan 
dengan perang suci (the holy war). Definisi tersebut dalam pandangan 
pakar dianggap sebagai pengertian yang terpengaruh oleh konsep 
Kristen (Perang Salib). Makna esoterik jihid—lebih tepatnya 
mujahadah—mempunyai makna suatu upaya sungguh-sungguh dalam 
mendekatkan diri kepada Allah Swt. Dalam kajian figh, jihid—lebih 
tepatnya, ijtihid—bermakna kemampuan menalar dan upaya 
maksimal untuk mengambil sebuah keputusan hukum syari'ah. Lihat 
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“tertutup. Dengan semangat yang dibawa oleh aktivis 
perubahan zaman, penyesuaian dapat diambil dengan 
penafsiran baru yang segar terhadap doktrin ajaran Islam. 
Pada tahap selanjutnya, gerakan ini diarakan kepada 
bentuk realisai dengan menopang gerakan organisasi 
Ikhwan al-Muslimin dengan mengembalikan umat Islam 
pada faham salafiyah di samping “terbuka” dalam 
menanggapi isu-isu pembaharuan dan modernitas dari 
Barat yang membahwa kebaikan dan manfaat kepada 
Umat Islam. 

Golongan ketiga, mengkampanyekan pembaharuan 
pendidikan berlandaskan pada semangat nasionalisme, 
serta perkembangan dengan penyesuaian pada “iklim” 
kehidupan modern Barat yang sudah mencapai tahap 
kemajuan karena adanya semangat nasionalisme dalam 
peradaban mereka. Kesadaran nasionalisme dan cinta 
tanah air, dianggap sebagai penyebab negara-negara Barat 
meraih kemajuan dalam berbagai aspek kehidupan, 
terutama aspek dukungan kekuatan-kekuatan politik 
mereka. Kesadaran nasionalisme pada lazimnya 
mendorong bangsa-bangsa di belahan dunia bagian timur 
dan di belahan lain yang mengalami pendudukan negara 
lain, untuk mengembangkan jiwa dan semangat 
nasionalisme mereka. 

Gerakan tipe ketiga ini, selanjutnya melahirkan 
aktivitas-aktivitas untuk merebut kemerdekaan dan 
mengelola pemerintahan sendiri. Salah atau tokoh 
penggerak gerakan ini adadalah Musthafa Kemal yang 
membentuk gerakan melawan penjajahan Inggris di Mesir 
dengan tujuan membangun kesadaran nasional dan 
kesadaran beragama. Ia berpendapat bahwa pendidikan 


Nazaruddin Umar, Mengurai Makna Jihad, (Jakarta: Mata Air 
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Tinggi, khususnya universitas merupakan wahana dan 
washilah untuk  membidani kelahiran  kasadaran 
nasionalisme, sedangkan pers membangun kesadaran 
keberagamaan dan hubungan dunia Mesir dengan belahan 
dunia lain. 

Islam adalah ajaran yang telah diwahyukan Tuhan 
kepada Nabi Muhammad SAW untuk umat manusia 
dengan tujuan memberikan petunjuk untuk mencapai 
kebahagiaan hidup di dunia dan di akhirat. Selain sebagai 
misi yang membawa kedamaian dan kesejahteraan melalui 
kepatuhan dan ketundukan kepada Tuhan, sebagaimana 
Islam dalam pengertian pada umumnya, Islam juga 
menjadi nama bagi agama yang dibawa oleh Nabi 
Muhammad SAW. 

Sedangkan kata rasional berasal dari bahasa Inggris, 
rational, yang berarti masuk akal, berakal. Kata rasional 
selanjutnya dapat berarti pemikiran, pandangan dan 
pendapat yang sejalan dengan pendapat akal. Sedangkan 
pengertian dari akal?” dapat berarti daya berfikir yang ada 
dalam diri manusia dan merupakan salah satu daya dari 


58 Al-Bahy, Al-Fikr al-Islamy al-Haditsy, (Jakarta: Pustaka 
Panjimas). 

59Dalam kitabnya, “al-Igtishad fi i- 1 tigad”, al-Ghazali membuat 
gambaran yang indah mengenai akal: “Perumpamaan akal adalah 
laksana penglihatan yang sehat dan tidak cacat. Sedangkan 
perumpamaan al-Our'an adalah seperti matahari yang cahayanya 
tersebar merata, hingga memberi kemudahan bagi para pencari 
petunjuk. Amatlah bodoh jika seseorang mengabaikan salah satunya. 
Orang yang menolak akal dan merasa cukup dengan petunjuk Al- 
Our'an, seperti orang yang mencari cahaya matahari tapi 
memejamkan matanya. Maka orang ini tidak ada bedanya dengan 
orang buta. Akal bersama wahyu adalah cahaya di atas cahaya. 
Sedangkan orang yang memperhatikan pada salah satunya saja dengan 
mata sebelah, niscaya akan terpedaya”. 
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jiwa serta mengandung arti berfikir, memahami dan 
mengerti. 

Berdasarkan yang tersebut diatas, Islam Rasional 
adalah Islam yang dalam menjelaskan ajaran-ajarannya 
tidak hanya mengandalkan pendapat wahyu, tetapi juga 
mengikutsertakan akal pikiran. Islam rasional juga berarti 
Islam yang menghargai pendapat akal pikiran dan 
menggunakannya untuk memperkuat dalil-dalil ajaran 
agama. Dan juga berarti Islam yang menjelaskan hikmak 
filosofi dari suatu teks atau perintah atau larangan yang 
terdapat dalam wahyu Allah swt misalnya perintah shalat 
dan larangan berbuat maksiat. Akal digunakan untuk 
mencari hikmah yang terdapat dalam perintah shalat dan 
larangan berbuat maksiat tersebut. 

Dari yang tersebut diatas, tampak bahwa Islam 
rasional sesungguhnya adalah sebuah jalan untuk 
memahami Islam. Hal ini sesuai dengan ajaran Islam 
(sebagaimana disebutkan dalam Al-Our'an), bahwa Islam 
sangat menganjurkan umatnya untuk menggunakan akal 
dalam memahami segala hal, termasuk masalah agama, 
untuk menghindari taklid buta, seperti paham jumud?! 
yang telah mendarah daging di kalangan umat Islam. 
Salah satu ayat dalam Al-Gur'an yang menganjurkan 
penggunaan akal adalah OS. Ali Imran (31190-191: 


60 Abuddin Nata, Peta Keragaman Pemikiran Islam Di 
Indonesia, cet. 2, (Jakarta: Rajagrapindo Persada, 2001) h1lm.59-60. 

S1 Jumud berasal dari bahasa arab Jamada yang berarti tidak 
berubah. (Mu'jam Al-Wasit). Dalam kata jumud terkandung arti 
keadaan membeku, keadaan statis, tak ada perubahan. Karena 
dipengaruhi paham jumud, umat islam tidak menghendaki perubahan 
dan tidak mau menerima perubahan. Umat Islam berpegang teguh 
pada tradisi. (lihat Akhmad Taufig,dkk, Sejarah Pemikiran Dan 
Tokoh Modernisme Islam, Jakarta: Rajagrafindo Persada, 2005), 53. 
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Sesungguhnya dalam ena taste dan bumi, dan silih 
bergantinya malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang 
yang berakal, (yaitu) orang-orang yang mengingat Allah sambil 
berdiri atau duduk atau dalam keadan berbaring dan mereka 
memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi (seraya berkata): "Ya 
Tuhan Kami, Tiadalah Engkau menciptakan ini dengan sia-sia, Maha 
suci Engkau, Maka peliharalah Kami dari siksa neraka. 


Jika diringkas, pembaharuan yang dikehendaki oleh 
Harun Nasution dengan Pengantar Ilmu Agama Islam bisa 
dibahasakan dengan "reinterpretasi ajaran agama Islam 
dengan fungsionalisasi akal secara proporsional", dan 
itulah yang ditekankan oleh Harun Nasution dalam 
pemikiran pembaharuannya. Membaca ide pembaharuan 
Pak Harun harus diletakkan secara proporsional. Mungkin 
saja suatu ide pembaharuan beberapa dekade lalu, sudah 
dianggap biasa sekarang, karena perkembangan dunia 
makin cepat. Pendapat Pak Harun bahwa terjadinya 
pembaharuan dalam Islam karena dipicu persinggungan 
dengan Barat, memang suatu kenyataan sejarah. Tetapi 
karena itulah ada orang yang menganggap Pak Harun 
seorang westernis yang pro Barat, sehingga sering 
dianggap sebagai agen orientalis. Sebenarnya Pak Harun 
adalah seorang muslim yang menginginkan kemajuan bagi 
Islam dan kaum muslimin. Untuk itu dari mana saja umat 
Islam bisa mengambil pendapat, sebagaimana umat Islam 
dahulu juga melakukannya. 


B. Dirasah Islamiyah (1988) 
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Evolusi dari mata kuliah Pengantar Ilmu Agama Islam 
yang rasionalis dari Harun Nasution dirubah menjadi mata 
kuliah Dirasah Islamiyah. Menurut analisa penulis, 
perubahan nama nomenklatur ini merupakan kritik atas 
gagasan rasionalisasi Islam gagasan Harun Nasution yang 
dituduh terlalu ke-Barat-baratan. Kalau permasahan utama 
dalam penyajian Islam untuk bisa dikatakan ilmiah dan 
rasional itu harus bertumpu pada metodologi, maka dalam 
khazanah Islam klasik telah dikenal berbagai disiplin 
keilmuan yang dapat dikatagorikan sebagai disiplin 
metodologi (alat, manhaj) dalam menganalisis Islam. 
Ushul al-figh dan gawa'id al-figh, misalnya, sejak abad 
pertengahan, oleh para ulama dijadikan pisau analisis 
utama dalam penggalian hukum (istinbath al-hukm) Islam, 
di samping “ulum al-Our'an dan “ilm allughah seperti 
nahw, sharraf dan balaghah.?” 

Berbeda dengan dunia Barat, Ilmu Agama (Dirasah 
Islamiyah) di dunia Islam telah lama muncul. Dalam dunia 
Islam dikenal bebera tokoh dalam berbagai disiplin ilmu. 
Dalam bidang yurisprudensi (hukum) dikenal tokoh 
seperti Abu Hanifah, Al-Syafi'1, Malik, dan Ahmad bin 
Hanbal. Dalam bidang ilmu Tafsir dikenal tokoh seperti 
Al-Thabary, Ibn Katsir, Al-Zamahsyari, dan sebagainya 
pada sekitar abad kedua dan keempat hijriyah. Dan 
akhirnya muncul tokoh-tokoh abad kesembilan belas 
seperti: Muhammad Abduh, Rasyid Ridha, dan Abad 
kedua puluh seperti Musthafa al-Maraghy, penulis Tafsir 
al-Maraghy. Di bidang kalam pun muncul tokh-tokoh 
besar dari berbagai aliran: Khawarij, Murji'ah, Syi'ah, 
Asy'ariyah, dan Mu'tazilah. Penulis bidang ini antara lain, 
al-Oadhi Abdul Jabbar, penulis al-Mughny dan Syarah al- 


22 Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi 
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), viii. 
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Ushul al-Khamsah (w. 415 H). Di bidang Tasawuf 
melahirkan tokoh-tokoh seperti al-gusyairi yang terkenal 
dengan Kitabnya Al-Risalah al-Ousyairiyah (w. 456), Abu 
Nasr al-Sarraj al-Thusy (w. 378 H), penulis al-Luma', Al- 
Kalabadzi, penulis al-ta'arruf li Madzhab Ahl al- 
Tashawwuf, Abdul Gadir al-Jailany, penulis kitan Sirr al- 
Asrar, al-Fath al-Rabbaniy, dan sebagainya. Oleh 
karenanya, maka romantisisme masa keemasan Islam 
menjiwai wacana mata kuliah Dirasah Islamiyah. 

Dengan demikian, secara sederhana dapat ditemukan 
jawabannya bahwa dilihat dari segi normative 
sebagaimana yang terdapat dalam al-Our'an dan Hadits, 
maka Islam lebih merupakan agama yang tidak dapat 
diberlakukan kepadanya paradigma ilmu-ilmu 
pengetahuan umum, yaitu paradigma analitis, kiritis, 
metodologis, historis, dan empiris. Sebagai agama, Islam 
lebih bersifat memihak, romantis, apologis, dan subyektif. 
Sedangkan jika dilihat dari segi histories, yakni Islam 
dalam arti yang dipraktekkan oleh manusia serta tumbuh 
dan berkembang dalam kehidupan manusia, maka Islam 
dapat dikatakan sebagai sebuah disiplin ilmu, yakni Ilmu 
Ke-Islaman, atau Dirasah Islamiyah. 

Ketika Islam berjaya di Baghdad semasa kekhalifahan 
Abbasiyah, kota itu dipenuhi pusat- pusat pendidikan dan 
cendekiawan dari berbagai penjuru dunia. Tingginya 
aktivitas intelektual di kota ini membuat Philips K Hitti 
menyebutnya kota intelektual. Selain Universitas al-Azhar 
di Mesir dan al-Garawiyyin di Maroko, Universitas 
Sankore di Timbuktu merupakan lembaga pendidikan 
Islam tertua yang berpengaruh. Aktivitas keilmuan di 
Universitas Sankore bermula dari sebuah masjid yang 
didirikan pada 989 M. Pada masa kejayaannya, lembaga 
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pendidikan ini pernah menarik perhatian cendekiawan dari 
berbagai kawasan dunia Islam. 

Pada masa kontemporer, perguruan tinggi Islam 
semakin bertebaran. Di Arab Saudi, ada Universitas Islam 
Madinah yang didirikan Pemerintah Arab Saudi pada 
September 1961. Universitas ini dikhususkan untuk 
mempelajari ilmu syariah dan keagamaan. Setiap tahun, 
banyak pelajar Indonesia melanjutkan studi ke universitas 
ini. Selanjutnya, ada pula Universitas Umm al-Oura di 
Makkah. Universitas ini berdiri pada 1981, dengan bidang 
kajian meliputi ilmu keagamaan, bahasa Arab, dan 
sejumlah ilmu modern. 

Anak benua India yang pernah menyaksikan kejayaan 
era Mughal juga memiliki universitas Islam. Universitas 
Darul Uloom Deoband merupakan universitas Islam 
pertama di India. Universitas ini berdiri pada 1866, justru 
di tengah masa kolonialisme Inggris. Pasalnya, saat itulah 
para ulama mengkhawatirkan akidah kaum Muslim akan 
tergerus oleh politik kolonial. Dibangun secara swadaya, 
universitas ini memiliki andil besar dalam mendukung 
perjuangan kemerdekaan India. 

Nilai-nilai spiritualitas agama Islam harus 
dimasukkan ke dalam ranah budaya institusi pendidikan. 
Nilai-nilaim ajaran Islam yang diperlukan untuk 
bersumbangsih mewujudkan budaya yang menekankan 
pada keyakinan atau kepercayaan dan menjadi “landasan 
pacu” seseorang atau sekelompok orang dalam hal ini 
adalah segenap civitas akademika, untuk bertindak, atau 
menilai suatu yang bermakna atau tidak mempunyai arti 
secara signifikan bagi kehidupannya. 
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Dalam skema hierarkis, Muhadjir Effendi membagi 
nilai menjadi nilai-nilai ilahiyyah dan nilai etika insani. 
Nilai-nilai ilahiyyah terdiri atas ubudiyyah dan muamalah. 
Nilai etika insani terdiri atas nilai rasional, sosial, 
individual, biofisik, ekonomi, politik, dan aestetik.”" Sidi 
Gazalba menambahkan nilai-nilai pada dasarnya 
mencakup seluruh nilai ilahiyyah ubudiyyah, ilahiyyah 
muamalah, dan nilai etika insani. Dikotomi nilai-nilai 
tersebut memberikan gambaran bahwa nilai Illahi 
memiliki kedudukan vertikal lebih tinggi daripada nilai 
hidup lainnya. Dengan demikian, kewajiban untuk 
beribadah haruslah lebih tinggi daripada kewajiban 
melakukan tugas individual, politik dan lain sebagainya. 

Perguruan tinggi Islam memiliki andil besar dalam 
mencetak para pemikir Muslim. Setiap universitas 
memiliki andil masing- masing dalam mempertahankan 
pemikiran Islam di negaranya. Misalnya, Universitas 
Darul Uloom Deoband di India yang lahir di tengah 
kolonialisme Inggris. Otoritas pengkajian Islam yang lebih 
tua, biasanya ikut memengaruhi corak perguruan tinggi 
Islam di negara-negara Muslim lain. Jajat Burhanudin 
dalam Ulama dan Kekuasaan, mencatat gagasan 
pembaruan Islam di Indonesia semakin kental dengan 
banyaknya pelajar Hindia Belanda masuk ke al-Azhar. 
Warna al-Azhar tidak hilang ketika para alumnus 
universitas ini kembali ke Indonesia dengan di antaranya 
menggagas mata kuliah Dirasah Islamiyah, bahkan dalam 
fakultas tersendiri. 
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Tentunya, langkah tersebut di atas tidak terlepas dari 
aspek pembaruan paradigmatik. Paradigma yang 
dimaksudkan di sini merupakan kontiniuitas olah pikir 
untuk mengembangkan pendidikan yang dimaksudkan 
untuk merebut kembali kempemimpinan IPTEK yang 
pernah diraih pada zaman kegemilangan Islam pada abad 
ke-13 sampai abad ke-17 M.58 
C. Metodologi Studi Islam (1995) 

Metodologi Studi Islam (MSI), sepintas lalu 
merupakan disiplin ilmu baru dalam kurikulum Nasional 
Program Strata Satu (S1) pada Perguruan Tinggi Agama 
Islam (PTAI) seperti pada Universitas Islam Negeri (UIN) 
atau Institut Agama Islam Negeri (IAIN) di seluruh 
Indonesia. Keputusan Direktur Jenderal Pembinaan 
Kelembagaan Agama Islam Departemen Agama Nomor 
E/52/1995 tentang Topik Inti Kurikulum Nasional 
Program Srata Satu (S1) Institut Agama Islam Negeri 
(IAIN) mewajibkan untuk mengajarkan mata kuliah 
Metodologi Studi Islam. Padahal, jika ditelusuri dalam 
topik bahasan intinya (materi) tidak lain adalah 
“akumulasi” dari kajian-kajian substansi keislaman yang 
sebelumnya materi intinya bersifat dasar (pengantar). 
Materi-mater tersebut bahkan sampai sekarang masih dan 
akan dipelajari sebagai ilmu dasar (islamic basic 
knowledge) khususnya di Perguruan Tinggi Agama Islam 
negeri ini. Hanya saja, pengkajian masing-masing ilmu 
dasar keislaman itu disajikan secara “terpisah” satu sama 
lain. Namun, diskursus-diskursus yang ditawarkan masih 


566 HM. Amien Rais, dkk, Islam Multi Dimensional, 
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Ditinjau dari Berbagi Aspeknya.....56-57. Lihat juga, Hassan Ibrahim 
Hassan, Islamic History and Culture, From 632-1968, (Yogyakarta: 
Kota Kembang, 1989), 15. 


“8s 


materi-materi yang sifatnya pengenalan dasar atau 
pengantar. 

Ketika ajaran Islam yang dikaji oleh MSI dilihat dari 
sudut normative, maka Islam merupakan agama yang di 
dalamnya berisi ajaran Tuhan yang berkaitan dengan 
urusan akidah dan mu'amalah. Sedangkan ketika Islam 
dilihat dari sudut histories atau sebagaimana yang nampak 
dalam masyarakat, maka Islam tampil sebagai sebuah 
disiplin ilmu Uslamic Studies). Selanjutnya studi Islam 
sebagaimana yang dikemukakan di atas, berbeda pula 
dengan apa yang disebut sebagai Sains Islam. Sains Islam 
sebagaimana yang dikemukakan oleh Sayyed Husen Nasr 
adalah sains yang dikembangkan oleh kaum muslimin 
sejak abad kedua hijriyah, seperti kedokteran, astronomi, 
dan lain sebagainya. Dengan demikian sains Islam 
mencakup berbagai pengetahuan modern yang dibangun 
atas arahan nilai-nilai Islami. Sementara studi Islam 
adalah pengetahuan yang dirumuskan dari ajaran Islam 
yang dipraktekkan dalam sejarah dan kehidupan manusia. 
Sedangkan pengetahuan agama adalah pengetahuan yang 
sepenuhnya diambil dari ajaran-ajaran Allah dan Rasulnya 
secara murni tanpa dipengaruhi oleh sejarah, seperti ajaran 
tentang akidah, ibadah, membaca al-OGur'an dan akhlak.” 

Berdasarkan uraian di atas, berkenaan dengan Studi 
Islam sebagai sebuah disiplin ilmu tersendiri sangat terkait 
erat dengan persoalan metode dan pendekatan yang akan 
dipakai dalam melakukan pengkajian terhadapnya. 
Metode dan pendekatan dalam Studi Islam mulai 
diperkenalkan oleh para pemikir Muslim Indonesia sekita 
tahun 1998 dan menjadi mejadi matakuliah baru dengan 


SM. Amin Abdullah, “Filsafat Pendidikan Muhammadiyah 
Berbasis Islamic Studies Tingkat Kesarjanaan,” WWW. 
aminabd.wordpress.com, diakses tanggal 10 Agustus 2015. 


— s#b 


nama Metodologi Studi Islam (MSI) yang diajarkan di 
lingkup Perguruan Tinggi Agama Islam di Indonesia tanpa 
silabi yang jelas. 

Ketidak jelasan arah mata kuliah ini dijelaskan secara 
panjang lebar oleh M. Amin Abdullah. Dengan latar 
belakang pengalamannya berdiskusi dengan mahasiswa 
program doktor selama mengajar mata kuliah Metode 
Studi Islam (MSI) di IAIN Sunan Ampel, Surabaya 
selama hampir 5 tahun terakhir, juga mengajar mata kuliah 
Pemikiran Islam Kontemporer pada program doktor di 
UIN Sunan Kalijaga selama lebih dari 7 tahun, dan 
mengajar Filsafat Ilmu pada program S 3, studi hukum, 
Universitas Islam Indonesia dan belakangan (2010) di 
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta. Mahasiswa yang 
mengikuti mata kuliahnya sangat plural. Kebanyakan 
adalah dari latar belakang NU. Selain NU, juga ada 
Muhammadiyah, Persis, mungkin al-Khairat, bahkan 
beberapa dari lingkungan gerakan salafi. Mereka tidak 
dapat dikatakan sebagai mahasiswa biasa, karena mereka 
adalah dosen di berbagai Perguruan Tinggi, baik negeri 
maupun swasta, guru, da'i, tokoh-tokoh pesantren, pegiat 
LSM, dan juga tokoh-tokoh yang memimpin organisasi 
sosial-kemasyarakatan. 

Setelah M. Amin Abdullah bergumul dan berdiskusi 
serius dengan para mahasiswa, rata-rata 14 kali pertemuan 
dalam satu semester, ia memiliki kesan bahwa Islamic 
Studies atau Dirasat Islamiyyah yang mereka miliki, 
Pertama, belum tersentuh oleh isu-isu modernitas dan 
lebih-lebih postmodernitas. Isu-isu seperti pluralitas dan 
dialog antar budaya dan agama, hak-hak asasi manusia, 
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agama sipil (civil religion), globalisasi — termasuk isu 
global salafism, Muslim minority, fikih agalliyyah dan 
fikih aghlabiyyah, gender mainstreaming (Figh al-nisa' 
al-mu 'asir), human development index dan begitu 
seterusnya. Kedua, tingkat level pemikiran keislaman 
mereka masih terkurung — untuk tidak mengatakan 
terjebak — dengan isu taklid dan ijtihad pada wilayah yang 
biasa dijumpai dalam Ulum al-Din, tetapi belum mengenal 
tradisi keilmuan Islam yang baru, yang lebih menekankan 
pada nagd atau critigue terhadap aliran pemikiran 
keislaman yang manapun. Ketiga, para mahasiswa yang 
nota bene sebagian besar adalah para pimpinan dan tokoh 
di masyarakatnya masing-masing merindukan model 
diskusi keislaman yang akademik, terbuka, transparan dan 
akuntabel, dan bukannya diskusi keislaman yang 
mengusung pemikiran keislaman yang tertutup, yang 
bercorak ta 'ifiyyah-madzhabiyyah. 

Menghadapi kendala di atas, dalam bingkai dan 
payung studi keislaman (Dirasat Islamiyyah) yang utuh- 
komprehensif di tingkat kesarjanaan seyogyanya melalui 
pendekatan dialogis antara bayani, irfani dan burhani 
yang diperluas, maka Dirasat Islamiyyah sesungguhnya 
dapat mengembangkan pemikiran Islam kontemporer 
yang bisa memahami semua realitas persoalan keislaman 
kontemporer dalam rangka mengantisipasi, sekaligus 
memandu, gerak perubahan melintasi jaman era 
industrialisasi dan globalisasi budaya dan agama. 
Masalah yang selalu hadir dari kandungan sejarah 
tersebut mengharuskan adanya penyelesaian. Dirasat 
Islamiyyah berusaha menyelesaikannya melalui proses 
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triadik/hermeneutis (hubungan kritis/komunikatif dialogis) 
antara normativitas ad-din (al-ruj 'u ila al-Our'an wa al- 
sunnah al-magbulah), historisitas berbagai penafsiran atas 
din, realitas kekinian dan prediksi masa depan." 

Belajar dari kekurangan dan kelemahan paradigma 
berpikir bayani, burhani, dan irfani, lebih-lebih jika 
paradigm yang satu terlepas dari yang lain, maka ketiga 
paradigma berpikir tersebut perlu di “link” an antara yang 
satu dan lainnya. Paradigma “integrasi” dan 
“Interkoneksitas” yang belakangan diusung oleh beberapa 
Universitas Islam Negeri merupakan upaya untuk 
mengurangi ketegangan yang seringkali tidak produktif 
dalam studi keislaman kontemporer. Untuk menghindari 
keterputusan hubungan antara pola pikir pendekatan 
bayani dari burhani , burhani dari irfani, bayani dari irfani 
dan burhani dan begitu sebaliknya, yang biasa umum 
terjadi, maka diperkenalkanlah pendekatan baru yang 
bercorak “integrative” dan atau “interkonektif”. 

Selama ini paradigma pendidikan yang berlaku dan 
kemudian menimbulkan IPTEK lengkap dengan sebaran 
globalisasinya, menimbulkan budaya postmodernisme 
seperti digambarkan di muka, dikembangkan dari filsafat 
sekularisme. Model pendidikan sekuler yang sekarang 
berlaku tersebut dikembangkan dari ketiga aliran 
pendidikan yang sudah menjadi grand theory di- bidang 
pendidikan — yaitu  Nativisme, — Empirisme, — dan 
Konvergensi." 
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Ketiga aliran ini berdasarkan filsafat Anthroposentrik, 
yang semata-mata bersifat duniawi. Paradigma baru 
dibidang pendidikan yang ingin dikembangkan adalah 
paradigma yang bersumber dan berangkat dari filsafat 
theocentrik, dimana filsafat Anthropocentrik merupakan 
bagian dari filsafat theocentrik. Prinsip-prinsip lain yang 
ingin dikembangkan dalam paradigma baru pendidikan 
Islam adalah tidak ada dikotomi antara ilmu dan agama, 
ilmu tidak bebas nilai tetapi bebas dinilai, mengajarkan 
agama dengan bahasa ilmu pengetahuan dan tidak hanya 
mengajarkan sisi tradisionalnya, tetapi juga sisi 
rasionalnya. 

Dengan perkataan lain, Paradigma pendidikan Islam 
yang dimaksdu adalah berbasis fithrah, secara diametral 
berbeda dengan konsepsi teori tabula rasa yang 
dirumuskan oleh “begawan” aliran empirisme Inggris, 
John  Locke.? Begitu pula, dengan konsep 
ketidakberdayaan manusia dari aliran teologi Islam, 
Jabariyyah.? Paradigma pendidikan fithrah, dalam 
pandangan — Abdur Rahman  Shalih Abdullah, 
menempatkan manusia sebagai makhluk yang mempunyai 
pembawaan yang baik sejak lahir, dan berkembang 
berdasarkan pembawaan yang baik tersebut." 
Maragustam berpendapat, pendidikan haruslah bertolak 


2 L, Davidoff, Introduction To Psychology, (terj.) Mari Juniati, 
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73 Jabariyah merupakan salah satu aliran teologi islam yang 
dibentuk oleh Jahm bin Sofwan, menurut faham ini bahwa manusia 
tidak mempunyai kemerdekaan dalam segala tingkah lakunya, 
menurutnya dalam segala tingkah lakunya adalah paksaan dari Tuhan, 
faham ini juga disebut paham Predistination atau fatalism, lihat, 
Harun Nasution, Teologi Islam, (Jakarta: Ul-Press, 1998), 31-34. 
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dari cara pandang yang tepat terhadap manusia.” Hal ini 
dikarenakan, meminjam pemikiran Ouraish Shihab, bahwa 
manusia adalah satu-satunya makhluk yang dalam 
penciptaannya ditiupkan ruh Illahi.'' Dengan demikian, 
manusia mempunyai kemampuan yang dimiliki oleh 
Allah, seperti melihat, mendengar, mengetahui, dan 
hidup. Lebih lanjut, kemampuan tersebut, mengantarkan 
manusia kepada potensi untuk mengekang hawa nafsu 
terhadap “kenikmatan” dunia. Selanjutnya, menjadikan 
manusia sebagai makhluk yang berkemampuan untuk 
berkomitmen, berdisiplin, untuk mewujud ke dalam 
format “manusia paripurna”.'' Dengan demikian, 
pendidikan fitrah merupakan “sarana” yang tepat untuk 
mengakomodasi, manusia yang berpredikat mempunyai 
piranti sebagai subjek aktif dalam merespons realitas 
untuk dipertimbangkan, dipikirkan, dan direfleksikan 
untuk mencapai perkembangan sebagai manusia 
paripurna. 

Lebih lanjut, paradigma pendidikan fitrah, di dalam 
pendidikan Islam ditahbiskan sebagai paradigma ideal, 


75 Maragustam, Mencetak pembelajar Menjadi Insan Paripurna, 
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77 Meskipun demikian, kemampuan manusia sangatlah berbeda 
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dikarenakan di dalamnya, secara fungsional, tidak ada 
unsur yang mengarah kepada pendistorsian terhadap daya 
kritis dan imajinasi manusia, sebagai subjek-objek 
pendidikan.'? Al-Gazali memaparkan bahwa secara 
filosofis, manusia mempunyai totalitas dalam memikirkan 
eksistensi, hakikat, pengetahuan, tindakan, hingga 
wujudnya sendiri. Hal ini, mengingat, potensi manusia 
melekat di dalam piranti yang disematkan di dalam 
penciptaan manusia berupa: galb'!, fuad?, hawa, nafs 


Rosi NS, Fungsi PendidikanBagi Perkembangan Manusia 
.http://kancahkreatif. blogspot.com/2001/03/fungsi-pendidikan-bagi- 
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80 Abidin ibnu Rusn, Pemikiran Al Ghazali Tentang Pendidikan, 
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), Cet 1, 30 

81 Kata galb, di dalam al-Gur'an salah satunya termuat dalam 
OS. Al-Syuara”: 89, disandingkan dengan kata salim. Dalam hal ini, 
Ibn Katsir, menginventarisir beberapa riwayat dari sahabat untuk 
menafsirkan frasa galb salim. Pertama, Muhammad ibn Sirin, bahwa 
galb salim mempunyai makna kemampuan manusia untuk mengetahui 
bahwa Allah adalah hag, hari kiamat pasti datang, dan bahwa Allah 
lah yang akan membangkitkan manusia dari kubur. Kedua, Ibn 
“Abbas, bahwa galb salim adalah senantiasa manusia hidup dalam 
naungan kalimat syahadahal. Ketiga, Mujihid dan al-Hasan, galb 
salim terbebas dari kemusyrikan. Lihat “Imid al-Din “Abi al-Fida' 
“Isma”'il al-Dimasygi, Tafsir al-Our'in al- 'Azhim, (Mesir, Mu'assasah 
Ourthubah, t.t), jilid, 10, 355. Dengan demikian, galb, merupakan 
piranti yang di dalamnya terdapat potensi manusia untuk 
mengarahkan segala pengetahuannnya untuk menuju kehidupan yang 
terbebas dari kemusyrikan dengan cara tetap berpegang teguh kepada 
kalimat syahadah, dan mempercayai bahwa Allah itu maha benar, hari 
kiamat pasti datang, dan setiap manusia yang telah masuk alam kubur 
akan dibangkitkan kembali oleh Allahal. Sehingga, galb, sendiri pada 
akhirnya berhak menyandang gelar galb salim. 

82 Kata fu'ad, terdapat dalam OS. Hfid: 120. Al-Zamakhsari, 
menafsirkan kata fu'ad sebagai sarana untuk keyakinan bertambah 
dan suasana ketenangan hati. Hal ini dikarenakan, semakin banyak 
argumentasi yang ada, maka akan semakin menambah ketetapan hati 
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rahS5, dan “agl'S. Namun demikian, potensi yang dimiliki 
oleh manusia senantiasa dikembangkan melalui 


dan penerimaan ilmu pengetahuan. Lihat Abi al-Gasim Mahmiid ibn 
“Umar al-Zamakhsyari, Al-Kasysyaf “an Gawimizh al-Tanzil wa 
“Uyin al-“Agawil fi Wujih al-Ta'wil, (Riyad: Maktabah al-Abikan, 
1998), juz 3, 248 

83 Kata hawa, di antaranya terdapat di dalam OS. Thaha: 81. Al- 
Maragi menafsirkan kata tersebut sebagai kecenderungan yang 
membawa manusia kepada kehancuran dan kejatuhan. Lihat “Ahmad 
Mushthafa al-Maragi, Tafsir al-Maragi, (Mesir: T.tp, 1946), juz 16, 
136 

84 Kata nafs, salah satunya terdapat dalam OS. Yfisuf: 53. Ibn 
“Asytir menafsirkan kata nafs OS. Ytisuf: 53, terkait dengan dalam 
konteks kekaguman raja terhadapn pribadi Nabi Yfisuf, yang sangat 
tabah dan sabar dalam menghadapi cobaan dan kesulitan, serta ilmu 
dan hikmat yang dimilikinya sangatlah luas. Lihat Muhammad Thaihir 
ibn “Asytir, Tafstr al-Tahrir wa al-Tanwtr, (Tiinis: Al-Dir al- 
Tiinisiyyah, 1984), juz 13, 7 

85 Kata riih, di antaranya terdapat dalam OS. Al-Mu'min: 15. 
Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suytithi, menafsikan kata 
rah dalam OS. Al-Mu'min: 15, sebagai malaikat penyampai wahyu 
atau malaikat Jibril. Lihat Jalal al-Din Muhammadi ibn “Ahmad al- 
Mahalli dan Jalal al-Din “Abd al-Rahmain ibn “Abi Bakar al-Suyiithi, 
Tafsir al-Our 'dn al- 'Azhim li al-Imim al-Jalailain, (Surabaya: Dar al- 
“Abidin, tt), juz 2, 148 

86 Kata 'agl, di antaranya terdapat dalam 9S. Al-Anfil: 22. Al- 
Thabari menafsirkan kata “agl dalam konteks OS. Al-Anfal: 22, 
sebagai potensi manusia untuk memikirkan berpikir sehingga bisa 
mengetahui perintah dan larangang Allah, kemudian melaksanakan 
perintah dan meninggalkan larangan Allahal. Lihat “Abi Ja'far 
Muhammad ibn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari, (Kairo: Maktabah 
Ibn Taimiyyah, t.t), juz 13, 459. Lebih lanjut, menarik untuk sedikit 
mengulas tentang akal (reason) dan wahyu (revelation), sebagaimana 
dipaparkan oleh oleh A.J. Arberry. Menurut Arberry, diskursus 
tentang hubungan akal dengan wahyu sudah terjadi lama dalam 
sejarah pemikiran manusia. A. J. Arbcrry, Revelation and reason in 
Islam, (London: George Allen &Unwin Ltd., 1975), 7. Hal ini, 
merupakan problem filosofis yang dialami oleh umat manusia, tidak 
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pendidikan untuk memberi makna sifat-sifat kemanusian 
yang menjadikannya berbeda dengan makhluk selain 
manusia itu sendiri." 

Pendidikan merupakan “wahana” sangat strategis dan 
penting untuk menginternalisasikan dan mensosialisasikan 
nilai-nilai kemanusiaan, serta merangsang perkembangan 
potensi-potensi yang dimiliki manusia dan berfungsi untuk 
menghadapi berbagai tantangan di masa yang akan 
datang. Hal ini, sangatlah penting, mengingat 
perkembangan zaman sangat cepat untuk direspons oleh 
setiap manusia. Sehingga, dengan pendidikan, manusia 
bisa mengkritisi — permasalahan-permasalahan dan 
selanjutnya mencari solusinya tanpa menghilangkan nilai- 
nilai “fitrah” kemanusiaanya.'? Lebih lanjut, pendidikan 
haruslah “berjalan dan dijalankan” secara menyeluruh, 
komprehensif, serta seimbang dalam mengoptimalkan 
semua potensi yang melekat di dalam diri manusia: fisik, 


terkecuali umat Islam. Sebagai contoh, aliran Mu'tazilah mengenalkan 
dua metode berpikir silogisme dan analogi. Lihat Wolfson, Harry 
Austryn, The Philosophy Kalam, (Harvard: Harvard University Press, 
1976), 30. 

87 Naguib al-Attas berpendapat bahwa potensi yang melekat 
pada fitrah manusia dan tidak dimiliki oleh makhluk lain adalah 
kemampuan berpikir. Lihat Sayed Naguib al-Attas, Aims and 
Objectives of Islamic Education, (Bandung: Mizan, 1984), 90 

88 Delors, Education: The Necessary Utopia. Pengantar di dalam 
“Treasure Wit hin” Report the International Commission on 
Education for the Twenty-firs Century. Paris: UNESCO Pubhlising, 
1996, 13 

89 Dalam konteks ini, Fazlur Rahman menekankan bahwa 
melalui pendidikan manusia bisa merespons perkembangan zaman 
tetap berpengang kepada nilai-nilai moral dan beradap dalam 
bersikap. Lihat Khotimah, “Pemikiran Fazlur Rahman Tentang 
Pendidikan Islam”, Jurnal Ushuluddin, Vol. XXII, No. 2, Juli 2014, 
11 
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psikis, intelektual.” Dengan demikian, pendidikan yang 


ideal mempunyai nomenklatur sistematik — untuk 
“memanusiakan-manusia” dalam men-stimulus 
perkembangan potensi-potensi manusia baik, fisik, psikis, 
dan intelektual, secara komprehensif dan seimbang, untuk 
merespon permasalahan yang berdimensi masa depan. 
Diharapkan dengan menggunakan paradigma 
“Integrasi”— paradigma ini terasa sedikit ambisius tidak 
akan ada lagi ketegangan, karena mengintegrasikan yang 
satu ke dalam yang lainnya, baik dengan cara meleburkan 
sisi — normativitas-sakralitas — keberagamaan secara 
menyeluruh masuk ke wilayah “historisitas-profanitas” 
atau dengan cara sebaliknya, yakni membenamkan dan 
meniadakan seluruhnya sisi historisitas keberagamaan 
Islam ke wilayah normativitas-sakralitas tanpa reserve. 
Sedangkan dengan paradigma “interkoneksitas”, — agak 
sedikit modes — dapat memahami kompleksitas fenomena 
kehidupan yang dihadapi manusia, kompleksitas bangunan 
keilmuan, baik keilmuan agama, keilmuan sosial, 
humaniora, maupun sains kealaman, dengan klaim-klaim 
sepihak yang sulit dibendung atau dicegah. Paradigma 
“Interkoneksinas” mengingatkan bahwa masing-masing 
bidang keilmuan tidak dapat berdiri sendiri (self 
sufficiency) . Yang diperlukan sekarang adalah komitmen 
dan panggilan para ilmuan untuk saling membuka diri, 
berdialog, saling menyapa antara satu bangunan ilmu yang 


90 Mohal. Tidjani Djauhari, “PendidikanIslam Dari Masa ke 
Masa”, Mairifah Vol. 3, 1997, 60. Pernyataan tersebut di atas, secara 
filosofis senada dengan tesis yang dikemukakan oleh John Dewey, 
“Pendidikan adalah suatu wahana yang secara integratif bisa 
meningkatkan mental manusia berupa keberanian untuk berubah yang 
terinstitusi di dalam intelektual, psikis, dan psikomotorik manusia itu 
sendiri. lihat John Dewey. Democracy and Education, (London: 
Heineman, 1961), 38 
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satu dengan lainnya, antara sains dan agama, dengan cara 
saling menggunakan dan memanfaatkan cara kerja 
metodologi maupun unit-unit analisis yang saling 
menyilang dan berdialog, sehingga output maupun 
outcome keilmuannya tidak terlalu jauh dari harapan 
masyarakat penggunanya.” 


D. Pengantar Studi Islam (2011-Sekarang) 

Masih menurut Amin Abdullah, Perguruan Tinggi 
Agama khususnya IAIN, STAIN dan UIN secara sadar 
harus berani mengkaji ulang visi, misi dan paradigma 
keilmuan Pengantar Studi Islam yang dibangun dan 
dipeliharanya. Begitu juga Perguruan-Perguruan Tinggi 
Umum yang sudah mapan dan berjalan selama ini. Ide dan 
usulan perlunya dikembangkan ilmu-ilmu sosial Profetik 
dan Kajian Agama secara kontekstual di Perguruan Tinggi 
Umum adalah merupakan tanda adanya keprihatinan yang 
serius tentang arah pengembangan dan tujuan 
pembelajaran ilmu-ilmu agama pada perguruan tinggi 
umum yang telah berjalan selama ini. Bangunan ilmu 
pengetahuan yang dikotomik antara ilmu pengetahuan 
umum dan ilmu pengetahuan agama harus diubah menjadi 


“ILebih lanjut lihat M. Amin Abdullah, Islamic Studies, 
Pendekatan Integratif-interkonektif (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2006), M. Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas dan 
Historisitas? (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), M. Amin 
Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi: Pendekatan 
Integratif-interkonektif (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), M. Amin 
Abdullah, “Mempertautkan Ulum al-Diin, Al-Fikr al-Islamiy dan 
Dirasat Islamiyyah: Sumbangan Keilmuan Islam untuk Peradaban 
Global?” dalam Marwan Saridjo (Ed.), Mereka Bicara Pendidikan 
Islam: Sebuah Bunga Rampai (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 
2009). 
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bangunan keilmuan baru yang lebih integralistik atau 
paling tidak keduanya bersifat komplementer. Filsafat 
Pendidikan Islam yang baru, yang perlu dijadikan acuan 
dan sekaligus tujuan pendidikan UIN, IAIN dan STAIN 
sebagai produsen ilmu pengetahuan yang akan menjadi 
feeder bagi tenaga guru madrasah dan sekolah,pengelola 
dan pengurus yayasan yang dimiliki sekolah atau 
madrasah haruslah diorientasikan pada lahirnya sarjana 
yang memiliki lima kemampuan, yaitu kemampuan 
menganalisis persoalan sosial-keagamaan secara akademik 
dan komprehensif (intelectual — capital building), 
kemampuan melakukan inovasi yang terencana dan 
berkesinambungan entre preneurial capital building, 
kemampuan memimpin sesuai dengan tuntutan persoalan 
kemasyarakatan, keilmuan, maupun profesi yang 
kemampuan membangun jaringan dan hubungan sosial 
kemasyarakatn yang luas (social capital building) 
ditekuninya (institutional capital building), dalam satu 
tarikan nafas etos keilmuan dan keagamaan yang terpadu 
(Spiritual capital building). 

Menurut Abdullah, berbagai perubahan pada era 
globalisasi dengan ditandai dengan WTO, AFTA, APEC 
membuat masyarakat (baca: keagamaan) di masa depan 
akan sangat terbuka disertai ketergantungan kultur yang 
bersifat global. Tenaga kerja terampil dari luar negeri akan 
masuk ke tanah air. Kecenderungan ini diperkuat oleh laju 
perkembangan teknologi informasi yang dengan mudah 
dapat diakses dan dapat merubah sikap moral, sosial dan 
intelektual seseorang dalam waktu cepat. Sektor jasa dan 
pariwisata akan tumbuh menjadi paradigma baru ekonomi, 
sedang kehidupan sosial politik dan keagamaan akan 
berubah bentuk dan fungsinya. 
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Tantangan era globalisasi menuntut respon yang tepat 
dan cepat dari sistem Pendidikan Islam secara 
keseluruhan. Jika kaum Muslimin tidak hanya ingin 
sekedar survive di tengah persaingan global yang semakin 
tajam dan ketat, tetapi juga berharap mampu tampil di 
depan, maka reorientasi pemikiran mengenai Pendidikan 
Islam dan restrukturisasi sistem dan kelembagaan jelas 
merupakan keniscayaan. Umat Islam tidak boleh 
berpangku tangan dan menonton dari luar seluruh 
perkembangan yang terjadi.Pemikiran inilah yang 
mendorong adanya gagasan tentang pengembangan IAIN 
(khususnya Jakarta dan Yogyakarta) sebagai projek pilot 
menjadi Universitas Islam Negeri, dibawah Departemen 
Agama Republik Indonesia yang mencakup bukan hanya 
fakultas-fakultas agama, tetapi juga fakultas-fakultas 
umum dengan corak epistemologi keilmuan dan etika 
moral keagamaan yang integralistik. Dalam konsep ini, 
fakultas-fakultas agama akan tetap dipertahankan seperti 
adanya sekarang, hanya saja fakultas agama yang ada ini 
dikembangkan dan diperkuat menjadi pusat-pusat kajian- 
kajian keislaman dengan metodologi dan berbagai 
pendekatan yang baru. 

Tidak sulit mengembangkan teori ilmu yang tidak 
bebas nilai dari ajaran Islam dan tidak sulit juga 
mengoperasionalkan dalam kehidupan sehari-hari. 
Ambillah contoh bank Islam ditengah-tengah bank umum 
atau sekular. Atau arsitektur yang dikembangkan oleh 
Agha Khan, di tengah-tengah arsitektur umum kota-kota 
besar. Bangunan pondok pesantren Pabelan (Jawa Tengah) 
ternyata memperoleh penghargaan dari yayasan Agha 
Khan tersebut karena bangunannya yang mampu 
mencerminkan nilai-nilai Islam, selaras dengan 
lingkungan, sederhana, dan mampu berfungsi mengemban 
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misi kependidikan, model arsitektur yang dikembangkan 
oleh Agha Khan adalah sintesa antara tuntutan modern 
dan tradisional dengan tetap mengakomodir nilai-nilai 
Islam. Agha Khan sendiri keluar dari kelompok tradisi 
Islam yang ketat tetapi juga alumni dari universitas 
Harvard, yang mewakili dunia postmodernisme. 

Esensi Pendidikan Islam merupakan pertumbuhan 
dari pemikiran Islam yang memadai, orisinal sejati. 
Pemikiran kini harus menyediakan kriteria yang nyata 
untuk menilai berhasil atau gagalnya sebuah sistem 
pendidikan Islam. Perumusan pemikiran pendidikan Islam 
haruslah didasarkan kepada metode penafsiran yang benar 
terhadap al-Our'an. Mengapa Alguran?. Jawabannya, 
karena bagi muslim, Alguran adalah kalam Allah yang 
diwahyukan secara harfiah kepada Nabi Muhammad Saw, 
dan barangkali tidak ada dokumen keagamaan lain yang 
dipegang.” 

Jadi paradigma baru pendidikan Islam haruslah tetap 
berangkat dari pemahaman yang benar dan cerdas 
terhadap kitab suci itu, yang berfungsi sebagai petunjuk, 
pencerahan, sekalipun kemungkinan resikonya, adalah 
bahwa beberapa bangunan pemikiran Islam klasik harus 
ditolak atau dipersoalkan (didekonstruksi). 

Cara ini terpaksa ditempuh, karena semua bangunan 
pemikiran tentang: filsafat, teologi, sufisme, sistem 
hukum, pendidikan, sosial, budaya dan politik, pasti 
dipengaruhi suasana ruang dan waktu. Maka, hasil 
perkiraan kita pun juga akan dipersoalkan oleh generasi 
sesudah kita, kalau ternyata hasil pemikiran itu dinilai 


92 Lihat A. Syafii Ma'arif, Membumikan Islam, Cet I, 
(Yogyakarta, Pustaka Pelajar 1995), 8. Juga, M. Ouraish Shihab, 
Membumikan Alguran, Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan 
Masyarakat, cet. XIV, (Bandung: Mizan, 1997). 
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telah kehilangan kesegaran dan elan vital untuk menjawab 
persoalan-persoalan zaman yang selalu berubah. 

Diantara masalah serius yang kita hadapi di Indonesia 
sekarang ini adalah belum kokohnya pendidikan Islam 
secara filosofis Islami untuk diimplementasikan dalam 
berbagai aktivitas kependidikan. Dengan kata lain, kita 
belum menghasilkan kerangka filosofis teoritik yang 
komprehensif, visional dan sistematik tentang pendidikan 
Islam. Sementara itu, pondasi filosofis yang mantap, 
terurai secara mendalam dan sistematik dari pendidikan 
Nasional kita juga belum memuaskan. Apa yang sering 
disebut-sebut sebagai dasar Pancasila masih perlu 
dirumuskan ulang secara filosofis. Tetapi sebenarnya, visi 
pendidikan Pancasila dapat diintegrasikan dengan visi 
Islam. Sehingga dengan cara itu wawasan pendidikan 
Islam dan wawasan keindonesiaan lebur menjadi satu. 
Dalam ungkapan lain manusia yang hendak diperoleh 
pendidikan Islam juga dapat identik dengan manusia 
Kancasia yang dicita-citakan oleh pendidikan Nasional 
kita, 

Wajah manusia Indonesia yang dualistik tidak perlu 
terjadi. Dengan demikian pendidikan Islam tidak perlu 
menjadi sub-sistem dalam pendidikan nasional. Peluang 
yang cukup menantang ini perlu kita pikirkan bersama, 
jika sekiranya apa yang di kemukakan ini dapat 
dipertanggungjawabkan secara iman dan ilmu untuk 


93 Lihat Nurcholish Madjid, Islam  Kemoderanan dan 
Keindonesiaan , Cet, I, (Bandung: Mizan,1987,), 45. Lihat juga, 
Oetojo Oesman dan Alfian, Pancasila sebagai Idiologi , ed. I. Cet. I, 
Surabaya: KaryaAnda, 1993, 4. Lihat juga laboratorium Pancasila 
IKIP Malang, Pendidikan Pancasila di Perguruan Tinggi, Pengantar: 
Darji Darmadiharjo, (Malang: Laboratorium Pancasila IKIP Malang, 
1993), 6 
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Indonesia. Konsep ketuhanan yang Maha Esa yang 
menjadi pilar spiritual utama dari pendidikan nasional kita 
sepenuhnya bersumber pada ajaran Islam, tidak pada yang 
lain. Catatan historis perumusan UUD 1945 kita 
merupakan bukti kebenaran pernyataan ini. Pendidikan 
Islam yang hendak kita kembangkan haruslah kita bangun 
di atas sebuah paradigma yang kokoh secara spiritual, 
unggul secara intelektual dan anggun secara moral dengan 
Alguran sebagai acuan yang pertama dan utama. Dengan 
paradigma model inilah orang boleh berharap bahwa 
peradaban yang akan datang tidak berubah menjadi 
kebiadaban yang liar, dan brutal. Kita menggarisbawahi 
keprihatinan 'Toynbee dalam melihat perkembangan 
peradaban modern yang semakin kehilangan jangkar 
spiritual, dengan segala dampak destruktifnya, pada 
berbagai dimensi kehidupan manusia. Manusia modern, 
ibarat layang-layang putus tali, tidak mengenal secara 
pasti dimana tempat hinggap seharusnya. Teknologi yang 
tanpa kendali moral lebih merupakan ancaman.” 
Tantangan dan ancaman di depan kita sangat 
gamblang sementara kesadaran kita tentang ancaman itu 
belum mencair secara menyakinkan: al-OGur'an belum 
sepenuhnya menjadi acuan kita dalam menyelenggarakan 
pendidikan kita. Akhirnya, kita tegaskan lagi bahwa 
paradigma baru yang hendak dibangun dan dirumuskan 
untuk keperluan pendidikan kita haruslah berangkat dari 
pemahaman kita yang benar dan lurus terhadap kitab suci 
kita dengan menggunakan semaksimal mungkin akal sehat 
dan kebajikan yang kita miliki bersama. Inilah yang 


94 Lihat A. Syafii Ma'arif, Masa Depan Bangsa dalam Taruhan, 
Cet.I, (Yogyakarta: PustakaSM, 2000,), 29. Lihat juga Takdir Ali 
Mukti dkk. (editor) Membangun Moralitas Bangsa , (Cet.I, 
kataPengantar : M Amien Rais, (Yogyakarta: PPI-UMY, 1998), 23 


wr —bc— 


dimaksudkan dengan ungkapan jihad intelektual, yang 
menantang pemikir-pemikir muslim di muka bumi 
sekarang ini demi melahirkan homo Sapiens dan ulul al- 
bab sekaligus. Momentum sejarah di abad XXI era 
millenium ketiga ini harus mampu melahirkan kesadaran 
dan meningkatkan rasa tanggung jawab kita terhadap hari 
depan umat manusia secara keseluruhan, yang dari hari ke 
hari semakin gamang saja. Pertanyaan yang tersisa 
adalah: apakah kita memang bersedia mencairkan keadaan 
itu atau kita tidak lebih daripada sebuah gumpalan asap 
dengan jati diri yang masih remuk. Corak pendidikan 
masa depan kitalah barangkali yang dapat menjawab 
pertanyaan ini dengan cara yang lebih menyakinkan. 

Penataan kembali sistem pendidikan Islam, tidak 
cukup hanya dilakukan dengan sekedar modifikasi atau 
tambal sulam. Upaya demikian memerlukan rekonstruksi, 
rekonseptualisasi dan reorientasi, sehingga pendidikan 
Islam dapat memberikan sumbangan besar bagi 
pencapaian cita-cita pembangunan bangsa yakni 
terwujudnya masyarakat adil makmur yang diridhai Allah 
swt. Beberapa hal yang patut dipertimbangkan seperti 
uraian berikut. Suatu persoalan yang menyangkut sebagai 
tahap pemikiran dan kerja berkaitan dengan kerangka 
filosofis maupun yang lebih teknis. Pertama, pada dataran 
filosofis, perlu redefinisi teologi pendidikan Islam, 
terutama dalam konteks mendekatkan aspek normatif ilmu 
pengetahuan dengan dimensi teologis. Di sini patut 
digariskan terlebih dahulu sikap teologi Islam dalam 
mengapresiasi perkembangan ilmu pengetahuan dan 
teknologi (IPTEK ). Artinya, paradigma ilmu 
pengetahuan yang bagaimana bisa dikompromikan dengan 
nilai-nilai ajaran Islam. 
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Kedua, corak manusia yang bagaimana dipandang 
relevan dengan tuntutan perkembangan zaman: manusia 
yang steril dari nur Ilahi, manusia yang apriori terhadap 
ilmu pengetahuan dan teknologi ( IPTEK ), atau manusia 
yang paripurna, dalam arti dapat mendudukkan dirinya 
sebagai pencipta IPTEK, tetapi juga tidak meremehkan 
dimensi teologis sehingga mampu berkepribadian mandiri 
bebas tetapi juga terikat, memiliki komitmen menegakkan 
nilai-nilai kebajikan universal yang bertanggung jawab 
atas tegaknya peradaban yang berparadigma transendental 
(kerohanian). 

Ketiga, jenis pendidikan yang bagaimana akan dipilih 
? program pendidikan formal yang baku atau multi 
program yang lentur sehingga mudah direnovasi. Yakni 
pendidikan yang dapat melahirkan manusia yang mandiri, 
memahami gejala zaman dan sanggup mengambil risiko 
serta selalu berorientasi “excellence” (utama) dalam 
segala sikap dan perilakunya,, Dengan demikian 
pendidikan Islam sepatutnya mampu melangsungkan, 
mempertahankan, mengembangkan, dan menyempurnakan 
kehidupan manusia. 

Keempat, konsentrasi pendidikan apakah tetap 
mempertahankan pola yang ada seperti, sistem pesantren, 
madrasah dan universitas Islam versus IAIN, ataukah 
mencari modus baru yang lebih relevan (seperti lembaga 
pendidikan pada umumnya) atau cukup dengan model, 
“Islamic studies” seperti di dunia Barat?.”” 

Peninjauan kembali berbagai aspek strategis di atas, 
tentu juga tidak bisa dilepaskan dari keinginan politik 
pembuat kebijakan pendidikan nasional (pemerintah). 


95 Tabrani dan Syamsul Arifin, Islam : Pluralisme Budaya dan 
politik Refleksi Teologi untuk Aksi dalam Keberagamaan dan 
Pendidikan, (Jogyakarta: Sippress, 1994), 17 
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Disamping itu, adanya kecenderungan mengenai potensi, 
besar umat Islam yang hampir tidak mampu dikelola 
secara optimal oleh lembaga pendidikan Islam. Akhirnya, 
sabda Nabi Muhammad saw. bahwa, “pendidikan itu 
mulai dari dalam kandungan sampai ke liang lahat”, 
jangan hanya diartikan “seumur hidup”melainkan 
“sepanjang masa”. Pendidikan Islam tidak boleh hanya 
tergantung pada siapa yang memegang jabatan dalam 
pemerintahan atau pucuk pimpinan dalam organisasi. 
Pendidikan Islam, perlu ditangani secara terus menerus, 
sungguh-sungguh dan profesional agar dapat memberikan 
sumbangan besar bagi negara tercinta dalam mewujudkan 
kehidupan masyarakat dan bangsa yang lebih baik dan 
demokratis. 

Yusuf Garadhawi memberikan pengertian pendidikan 
Islam sebagai pendidikan manusia seutuhnya: akal dan 
hatinya, rohani dan  jasmaninya, akhlak dan 
keterampilannya. Pendidikan Islam menyiapkan manusia 
untuk hidup, baik dalam perang, dan menyiapkan untuk 
menghadapi masyarakat dengan segala kebaikan dan 
kejahatannya, manis dan pahitnya.” Mohammad Athiyah 
al-Abrasyi,dalam kajiannya tentang pendidikan Islam 
telah menyimpulkan 5 tujuan yang asasi bagi pendidikan 
Islam yang diuraikan dalam “Al-Tarbiyah Al-Islamiyah 
Wa Falsafatuha". Pertama, untuk membantu 
pembentukan akhlak yang mulia. Islam menetapkan 
bahwa pendidikan akhlak adalah jiwa pendidikan Islam. 
Kedua, Persiapan untuk kehidupan dunia dan kehidupan 
akhirat. Pendidikan Islam tidak hanya menaruh perhatian 
pada segi keagamaan saja dan tidak hanya dari segi 


96 Yusuf Oardhawi, Pendidikan Islam dan Madrasah Hasan Al- 
Banna, terj. Bustani A. Ganh dan Zainal Abidin Ahmad, (Jakarta: 
Bulan Bintang, 1980), 18 


——f 8—— 


keduniaan saja, tetapi dia menaruh perhatian kepada 
keduanya sekaligus. Ketiga, Menumbuhkan ruh ilmiah 
pada pelajaran dan memuaskan untuk mengetahui dan 
memungkinkan ia mengkaji ilmu bukan sekedar sebagai 
ilmu. Dan juga agar menumbuhkan minat pada sains, 
sastra, kesenian, dalam berbagai jenisnya. Keempat, 
Menyiapkan pelajar dari segi profesional, teknis, dan 
perusahaan supaya ia dapat mengusai profesi tertentu, 
teknis tertentu dan perusahaan tertentu, supaya ia dapat 
mencari rezeki dalam hidup dengan mulia di samping 
memelihara dari segi kerohanian dan keagamaan. Kelima, 
Persiapan untuk mencari rezeki dan pemeliharaan segi- 
segi kemanfaatan.” 

Pendidikan Islam tidaklah semuanya bersifat agama 
atau akhlak, atau sprituil semata-mata, tetapi menaruh 
perhatian pada segi-segi kemanfaatan pada tujuan-tujuan, 
kurikulum, ilmu pengetahuan dan aktivitasnya. Tidaklah 
tercapai kesempurnaan manusia tanpa memadukan antara 
agama dan ilmu pengetahuan. 

Ada dua misi yang harus ditempuh dalam pendidikan 
Islam. Pertama, menanamkan pemahaman Islam secara 
komprehenship agar peserta didik mampu mengetahui 
ilmu-ilmu Islam sekaligus mempunyai kesadaran untuk 
mengamalkannya. Pendidikan Islam tidak semata-mata 
mengajarkan pengetahuan Islam secara teoritik sehingga 
hanya menghasilkan seorang Islamolog, tetapi pendidikan 
Islam juga menekankan pada pembentukan sikap dan 
perilaku yang islami dengan kata lain membentuk manusia 
Islamist. Kedua, memberikan bekal kepada peserta didik 
agar nantinya dapat berkiprah dalam kehidupan 


” M. Athiyyah al- Abrasyi, Prinsip-prinsip Dasar Pendidikan 
Islam, terj. KH. Abdullah Zaky al-Kaaf, (Bandung: Pustaka Setia, 
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masyarakat yang nyata, serta suvive menghadapi tantangan 
kehidupan melalui cara-cara yang benar. 

Untuk kepentingan ini, pendidikan Islam harus 
mampu mengakses perubahan sosial yang terjadi di 
masyarakat. Pendidikan Islam tidak boleh mengasingkan 
diri dari realitas kehidupan yang senantiasa berkembang 
dan terus berubah sejalan dengan perkembangan 
peradaban manusia. Maka dalam kerangka ini dituntut 
adanya stategi dan taktik dalam mengelola pendidikan 
Islam. Strargei ini mutlak harus disiapkan agar pendidikan 
Islam tidak terlibas oleh hegemoni perubahan itu sendiri. 

Dari pemikiran, konsep dan tujuan pendidikan Islam 
di atas dapat diketahui bahwa pendidikan Islam yang 
berbasis pada Al-Our'an dan Al-Sunnah memiliki 
karakteristik yang jelas dibanding dengan pendidikan 
konvensional Islam dan Barat akan memperlihatkan 
adanya kesenjangan pola berfikir yang digunakan para 
ilmuwan mereka sehingga menghasilkan karakter yang 
berbeda. 

Jika sumber dan metodologi ilmu di Barat bergantung 
sepenuhnya kepada kaidah empiris, rasional dan 
cenderung  materialistik serta mengabaikan dan 
memandang rendah cara memperoleh ilmu melalui wahyu 
dan kitab suci, maka metodologi dalam ilmu pengetahuan 
Islam bersumber dari kitab suci al-Gur'an yang diperoleh 
dari wahyu, Sunnah Rasulullah saw, serta ijtihad para 
ulama. Jika Westernisasi ilmu hanya menghasilkan ilmu- 
ilmu sekular yang cenderung menjauhkan manusia dengan 
agamanya sehingga terjadi kekalutan di dalamnya, maka 
Islamisasi ilmu justru mampu membangunkan pemikiran 
dan keseimbangan antara aspek rohani dan jasmani pribadi 
muslim yang akan menambahkan lagi keimanannya 
kepada Allah SWT. Islam mempunyai sifat eksklusif 
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sekaligus inklusif. Ketika berhadapan dengan masalah 
teologi, hakikat sifat-sifatNya, seorang muslim tidak boleh 
berkompromi dengan persepsi agama lain, kecuali yang 
berhubungan dengan masalah rubbubiyyah. Sebaliknya 
ketika membicarakan masalah nilai-nilai moral dan etika, 
maka pintu komunikasi, dialog dan kerjasama dapat 
dibuka seluas-luasnya. 

Pemahaman tentang artikulasi dan justifikasi 
pendidikan Islam di atas, tampaknya sesuai dengan 
pandangan yang dikemukakan Azyumardi Azra yang 
mengatakan bahwa pendidikan Islam memiliki beberapa 
karakteristik yang menunjukkan keunggulannya dibanding 
dengan pendidikan konvensional. Pertama, Penguasaan 
ilmu pengetahuan.Ajaran dasar Islam mewajibkan mencari 
ilmu pengetahuan bagi setiap Muslim dan muslimat. 
Setiap Rasul yang diutus Allah lebih dahulu dibekali ilmu 
pengetahuan, dan mereka diperintahkan — untuk 
mengembangkan Ilmu pengetahuan itu. Kedua, 
Pengembangan Ilmu Pengetahuan. Ilmu yang telah 
dikuasai harus diberikan dan dikembangkan kepada orang 
lain. Nabi Muhammad saw sangat membenci orang yang 
memiliki ilmu pengethauan, tetapi tidak mau memberi dan 
mengembangkan kepada orang lain Ketiga, penekanan 
pada nilai-nilaa akhlak dalam penguasaan dan 
pengembangan ilmu pengetahuan. Ilmu pengetahuan yang 
didapat dari pendidikan Islam terikat oleh nilai-nilai 
akhlak. Keempat, penguasaan dan pengembangan ilmu 
pengetahuan, hanyalah untuk pengabdian kepada Allah 
dan kemaslahatan umum. Kelima, penyesuaian terhadap 
perkembangan anak.” 
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Sejak awal perkembangan Islam, pendidikan Islam 
diberikan kepada anak sesuai umur, kemampuan, 
perkembangan jiwa, dan bakat anak. Setiap usaha dan 
proses pendidikan haruslah memperhatikan faktor 
pertumbuhan anak. Ali bin Abi Thalib sebagaimana 
dikutif Fazhur Rahman: 

“ Heart of people have desires and aptitudes: sometimes 
they are ready to listen and others time are not. Enter to 
people's hearts through their aptitudes. Talk to them when they 
ready to listen. For the condition of heart is such that you force 
to do something, then it becomes blind (and refuses to accept 
it)”. 


Keenam, pengembangan kepribadian. Bakat alami dan 
keampuan pribadi tiap-tiap anak didik diberikan 
kesempatan berkembang sehingga bermanfaat bagi dirinya 
dan masyarakat. Setiap anak didik dipandang sebagai 
amanah Tuhan, dan seluruh kemampuan fisik & mental 
adalah anugerah Tuhan. Perkembangan kepribadian itu 
berkaitan dengan seluruh nilai system Islam, sehingga 
setiap anak dapat diarahkan untuk mencapai tujuan Islam. 
Ketujuh, penekaanan pada amal saleh dan tanggung jawab. 
Setiap anak didik diberi semangat dan dorongan untuk 
mengamalkan ilmu pengetahuan sehingga benar-benar 
bermanfaat bagi diri, keluarga dan masyarakat secara 
keseluruhan. Amal shaleh dan tanggung jawab itulah yang 
menghantarkannya kelak kepada kebahagiaan di hari 
kemudian kelak.” 

Dengan karakteristik-karakteristik pendidikan tersebut 
tampak jelas keunggulan pendidikan Islam dibanding 
dengan pendidikan lainnya. Karena, pendidikan dalam 
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Islam mempunyai ikatan langsung dengan nilai-nilai dan 
ajaran Islam yang mengatur seluruh aspek kehidupannya. 
Dalam pendidikan Barat, ilmu tidak lahir dari pandangan 
hidup agama tertentu dan diklaim sebagai sesuatu yang 
bebas nilai. Namun sebenarnya tidak benar-benar bebas 
nilai tapi hanya bebas dari nilai-nilai-nilai keagamaan dan 
ketuhanan. Menurut Naguib al-Attas, ilmu dalam 
peradaban Barat tidak dibangun di atas wahyu dan 
kepercayaan agama namun dibangun di atas tradisi budaya 
yang diperkuat dengan spekulasi filosofis yang terkait 
dengan kehidupan sekular yang memusatkan manusia 
sebagai makhluk rasional. Akibatnya, ilmu pengetahuan 
serta nilai-nilai etika dan moral, yang diatur oleh rasio 
manusia, terus menerus berubah . Sehingga dari cara 
pandang yang seperti inilah pada akhirnya akan 
melahirkan ilmu-ilmu sekular. 

Menurut al-Attas, ada lima faktor yang menjiwai 
budaya dan peradaban Barat, pertama, menggunakan akal 
untuk membimbing kehidupan manusia. Kedua, bersikap 
dualitas terhadap realitas dan kebenaran. Ketiga, 
menegaskan aspek eksistensi yang memproyeksikan 
pandangan hidup sekuler. Keempat, menggunakan doktrin 
humanism. Kelima, menjadikan drama dan tragedi sebagai 
unsur-unsur yang dominan dalam fitrah dan eksistensi 
kemanusiaan. Kelima faktor ini amat berpengaruh dalam 


pola pikir para ilmuwan Barat!” sehingga membentuk 
pola pendidikan yang ada di Barat.'"' 

Pandangan tersebut semakin mempertegas bahwa 
pendidikan Islam adalah bersifat normatif dan penuh 
dengan tata nilai, manusiawi serta berorientasi 
kemaslahatan dan kesalehan, baik kemaslahatan individu 
maupun kemaslahatan umum. Perilaku kesalehan tersebut 
berlaku dalam segala aspek kehidupan, termasuk dalam 
melaksanakan manajemen pendidikan. Karena itu, 
dibanding dengan manajemen yang berasal dari teori 
barat, maka manajemen pendidikan Islam jauh lebih 
manusiawi dan fleksibel. 

Pengembangan IAIN menjadi UIN diharapkan 
melahirkan Pendidikan Islam yang ideal dimasa depan. 
Program integrasi epistemologi keilmuan pada gilirannya 
akan menghilangkan dikotomi antara ilmu-ilmu umum 
dan ilmu-ilmu agama seperti yang telah berjalan selama 
ini. Perubahan dan pengembangan ini bukan sekedar asal 
berkembang dan berubah. Diperlukan konsep yang matang 
dan detail, sehingga tidak mengulangi eksperimen dan 
pengalaman sejarah yang dilakukan oleh perguruan- 
perguruan tinggi umum yang didirikan oleh swasta 
keagamaan. Pengembangan ini berada dalam kerangka 
dan semangat harmonisasi keilmuan dan keagamaan, 
bukannya keterpisahan antara keduanya meskipun ada 


100Yimu yang dikembangkan dalam pendidikan Barat dibentuk 
dari acuan pemikiran falsafah mereka yang dituangkan dalam 
pemikiran yang bercirikan materialisme, idealisme, sekularisme, dan 
rasionalisme. Pemikiran ini mempengaruhi konsep, penafsiran, dan 
makna ilmu itu sendiri. 

101 Syekh Naguib al-Attas, Konsep Pendidikan Dalam Islam, 
Suatu Pembinaan Filsafat Pendidikan Islam, terj. Haidar Bagir, 
cet.IV, (Bandung: Mizan. 1994), 17 


ca — bb 


dibawah satu atap kampus. Hal ini penting untuk 
memberikan — landasan moral — Islam — terhadap 
pengembangan ilmu pengetahuan dan teknologi, 
lingkungan hidup, sosial-ekonomi, dan sosial-budaya, 
sosial-politik dan sosial- keagamaan di tanah air, sekaligus 
mengartikulasikan — ajaran Islam sesuai dengan 
perkembangan dan kemajuan ilmu pengetahuan dan 
teknologi, humaniora dan sosial kontemporer. 
Mempertimbangkan besarnya tantangan yang dihadapi 
oleh anak didik dimasa depan dan meningkatnya tuntutan 
masyarakat akan peran lembaga pendidikan, Perguruan 
Tinggi Agama Islam dibawah Departemen Agama harus 
terpanggil untuk melakukan upaya pengembangan 
akademik dan institusi. Model pengembangan akademik 
diawali pembukaan program “wider mandate”, yang pada 
waktunya kelak akan mengarah ke perubahan bentuk 
kelembagaan institut menjadi universitas, khusus untuk 
beberapa institut yang dipilih secara selektif. 

Uniknya, masih menurut Amin Abdullah, selama ini 
para cerdik pandai telah tertipu. Ilmu-ilmu sekuler yang 
mengklaim sebagai value free ternyata penuh muatan 
kepentingan. Kepentingan itu di antaranya ialah dominasi 
kebudayaan (seperti Orientalisme), kepentingan ekonomi 
(seperti sejarah ekspansi negara-negara kuat era 
globalisasi), dan kepentingan militer/perang (seperti ilmu- 
ilmu nuklir). Ilmu yang lahir bersama etika agama tidak 
boleh memihak atau partisan seperti itu. Produk keilmuan 
harus bermanfaat untuk manusia seluruh umat manusia 
(rahmatan lil “alamin). Paradigma keilmuan baru yang 
menyatukan, bukan sekedar menggabungkan, wahyu 
Tuhan dan temuan pikiran manusia (ilmu-ilmu 
integralistik) tidak akan berakibat mengecilkan peran 
Tuhan (sekularisme) atau mengucilkan manusia sehingga 
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teralienasi dari dirinya sendiri, dari masyarakat sekitar, 
dan lingkungan hidup sekitarnya. Diharapkan konsep 
integralisme dan reintegrasi epistemologi keilmuan akan 
sekaligus menyelesaikan konflik antar sekularisme ekstrim 
dan agama-agama yang rigid dan radikal dalam banyak 
hal. 

Contoh di bawah ini yang diberikan oleh Amin 
Abdullah akan memberi gambaran tampilan ilmu yang 
integralistik bersama prototip sosok ilmuan integratif yang 
dihasilkannya. Contoh dapat diambil dari Ilmu Ekonomi 
Syari'ah, yang sudah nyata ada praktik penyatuan antara 
wahyu Tuhan (Divine) dan temuan pikiran manusia 
(human thingking). Ada BMI (Bank Mu'amalat), Bank 
BNI Syari'ah, Bank Mandiri Syari'ah, Takaful Syari'ah, 
usaha-usaha agrobisnis, transportasi, kelautan, dan 
sebagainya. Agama menyediakan etika dalam perilaku 
ekonomi diantaranya ialah bagi hasil (al-mudharabah), 
dan kerjasama (al-musyarakah). Disitu terjadi proses 
objektifikasi dari etika agama menjadi ilmu agama yang 
dapat bermanfaat bagi orang dari semua penganut agama, 
non-agama, atau bahkan anti-agama. Dari orang beriman 
untuk seluruh manusia (rahmatan lil 'alamin). Kedepan 
pola kerja keilmuan ini dituntut dapat memasuki wilayah- 
wilayah yang lebih luas seperti psikologi, sosiologi, 
antropologi, lingkungan, kesehatan, bioteknologi, politik, 
hukum dan peradilan dan begitu seterusnya. 

Zakiyah Darajat menuturkan, bahwa formatur 
pendidikan tersebut di atas, “terbingkai” dalam sistem 
pendidikan Islam.!?? Zainur Rofik menambahkan, 


12 Dalam paparan Zakiyah Darajat, Pendidikan Islam 


menekankan aspek transformasi informasi dan pengetahuan berupa 
teori dan praktek dalam rangka perbaikan mental yang kemudian 
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pendidikan Islam tidak hanya mengarahkan potensi 
manusia (natural potentian of human being), untuk 
menyelesaikan masalah keduniawian yang profan, 
melainkan juga, memproyeksikan kemampuan manusia 
untuk “berijtihad” dalam mencandra dan mendedarkan 
permasalahan keakhiratan yang sakral." Lebih lanjut, al- 
Tsu'alabi menyatakan, Allah Swt menciptakan manusia 
dengan bentuk paling sempurna, baik secara fisik, 
intelektual, dan psikis.!'”" Dengan kemampuan demikian, 
tegas al-Aggad, manusia “berani” memikul beban dan 
tanggung jawab yang tidak bisa ditanggung oleh makhluk 
lain. Kenyataan tersebut, sambung “Abbas al-Aggad, 
mengharuskan manusia untuk memberikan “laporan 
pertanggungjawaban”, kepada Allah Swt, atas “alokasi” 
penggunaan kapasitas kemampuannya dalam menjalankan 
“mandatori” tanggungjawab mereka hidup di dunia.' 
Dengan demikian, pendidikan Islam, secara signifikan, 
mengakomodir potensi manusia, tidak hanya pada tataran 
urusan dunia an sich, melainkan juga, urusan pada hari 
kemudian. Hal ini, merupakan konsekuensi logis atas 
predikat yang diberikan Allah Swt, kepada manusia 
sebagai makhluk yang sempurna dibandingkan makhluk 
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lain. Juga, atas keberanian manusia memikul beban yang 
Ear berani Onanggung ea makhluk la, 


Lagi ys al BEAN 4 : lag less SA ani BI 
AS aa Ba 

Sesungguhnya Kami telah mengemukakan amanat 
kepada langit, bumi dan gunung-gunung, Maka semuanya 
enggan untuk memikul amanat itu dan mereka khawatir 
akan mengkhianatinya, dan dipikullah amanat itu oleh 
manusia. Sesungguhnya manusia itu Amat zalim dan 
Amat bodoh (OS. Al- Ahzab |33J: 72) 

Dalam penafsiran Muhammad Jamil al-Din al- 
Oasimi, terma al- “Aminah, dalam OS. Al-“Ahzab: 72, 
tugas atau perintah Allah Swt. Peran manusia di dalam 
ayat tersebut, tidaklah berbeda dengan peran manusia 
sebagai khalifah. Lebih lanjut, perilaku manusia selalu 
dibarengi dengan tujuan. Manusia diperintahkan untuk 
bekerja keras untuk menghadapi rintangan dan kesulitan 
yang ada. Manusia selalu diuji untuk tetap menjalankan 
amanat yang telah diberikan kepadanya.'”8 Hal demikian, 
tambah Toshiko Izutsu, merupakan fungsi utama manusia 
untuk mengabdi kepada Allah Swt dengan setia dan tulus, 
selalu memperhatikan kehendak-kehendak-Nya, serta 
san mentaati perintah-Nya tanpa mengeluh dan putus 
asa.” 

Secara etimologi terdapat beberapa istilah yang 
diperdebatkan sebagai arti pendidikan Islam, yaitu 
tarbiyah, ta'lim, dan ta'dib. Pertama, ta'lim, terutama 
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sekali digunakan oleh Muhammad Rasyid Ridla. Melalui 
istilah ini Ridla mendefinisikan pendidikan sebagai ”suatu 
proses transmisi berbagai ilmu pengetahuan pada jiwa 
individu tanpa adanya batasan dan ketentuan tertentu”. '9 
Kata tarbiyah, biasanya diartikan pendidikan. Menurut 
Raghib al-Asfahani, kata tarbiyyah berarti 
— menyebabkan sesuatu berkembang dari satu fase ke fase 
selanjutnya sampai mencapai titik puncak potensil. Hal itu 
mengindikasikan bahwa fithrah manusia memang telah 
ada dalam diri anak, dan pendidikan merupakan proses 
mengembangkan fitrah tersebut, yang lebih dari sekadar 
mengisi dan menanamkam sesuatu. Kalau dipahami secara 
luas, maka arti tarbiyyah adalah suatu disiplin ilmu Islam 
bagi pembentukan dan pengembangan jiwa manusia.!0? 

Kata tarbiyah — berarti — meningkatkan — dan 
mengembangkan, ia berasal dari akar kata linguistik yang 
sama arti riba' (meningkat dan berkembang). Dan 
menurut al-Asfahini, kata rabb (Lord) secara linguistik 
juga berhubungan dengan kata tarbiyah, sebuah 
pengertian bahwa Tuhan atau Rabb memelihara dan 
mengembangkan kita dalam setiap fase kehidupan sampai 
kita mencapai potensi puncak. Oleh karena itu, konsep 
peningkatan, peninggian, pengembangan, pengasuhan dan 
pemeliharaan adalah aspek tarbiyah. Dalam hal ini juga 
termasuk wawasan tentang sifat pendidikan Islam yang 
bisa dikombinasikan dengan praktik pendidikan 
modern.!' 
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Dalam perspektif “Abd al-Fattah Jalal, ta'lim pada 
ayat di atas menekankan tingginya kedudukan ilmu 
(pengetahuan ) dalam Islam. Ia menegaskan bahwa ta 'lim 
lebih luas daripada tarbiyah, karena ketika Rasulullah 
mengajarkan al-Our'in kepada kaum muslimin, beliau 
tidak sebatas pada upaya agar mereka dapat membaca, tapi 
lebih dari itu, yaitu membaca disertai penghayatan dan 
perenungan yang berisi pemahaman, tanggung jawab dan 
amanah. Dengan menggunakan cara membaca 
sebagaimana disebutkan itulah, Rasululah membawa 
kaum muslim pada proses penyucian jiwa (tazkiyah al- 
nafs), serta membawa jiwa mereka kepada kondisi yang 
memungkinkannya untuk menerima al-hikmah.! 

Dalam pandangan al-Attas, istilah yang relevan 
mencerminkan konsep dan aktivitas pendidikan Islam 
adalah ta'dib. Karena, makna ta'dib tidak terlalu sempit 
sekedar mengajar saja, dan tidak meliputi makhluk- 
makhluk lain selain dari manusia." Lebih lanjut, ta'dib 
sendiri mempunyai hubungan erat dengan kondisi ilmu 
dalam Islam yang termasuk dalam sisi pendidikan.'? 

Ahmad Tafsir mendefinisikan pendidikan Islam 
sebagai bimbingan yang diberikan oleh seseorang agar ia 
berkembang secara maksimal sesuai dengan ajaran Islam. 
Atau dengan kata lain, pendidikan Islam adalah bimbingan 
terhadap seseorang — agar ia menjadi muslim yang 
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kaffah“ Dengan definisi tersebut, Ahmad Tafsir 
menekankan kepada sifat dari aktivitas pendidikan Islam, 
yaitu berupa bimbingan sebagai suatu upaya yang tidak 
hanya ditekankan kepada aspek pengajaran (transfer ilmu 
pengetahuan), tapi berupa arahan, bimbingan, pemberian 
petunjuk dan pelatihan menuju terbentuk pribadi muslim 
yang komprehensif. Lebih lanjut, Abdul Mudjib 
menyatakan bahwa pendidikan Islamadalah proses 
transinternalisasi pengetahuan dan nilai Islam kepada 
peserta didik melalui upaya pengajaran, pembiasaan, 
bimbingan, pengasuhan, pengawasan, dan pengembangan 
potensinya guna mencapai keselarasan dan kesempurnaan 
hidup di dunia dan akhirat.'' 

Ramayulis mengutip Athiyah al-Abrasyi, 
berpendapat, bahwa pendidikan (Islam) adalah 
mempersiapkan manusia supaya hidup dengan sempurna 
dan bahagia, mencintai tanah air, tegap jasmaninya, 
sempurna budi pekertinya (akhlaknya), teratur pikirannya, 
halus perasaannya, mahir dalam pekerjaannya, manis tutur 
katanya baik dengan lisan atau tulisan. Lebih lanjut, 
Said Agil berpendapat tujuan pendidikan adalah 
.membentuk manusia yang beriman, bertagwa, berakhlak 
mulia, maju dan mandiri sehingga memiliki ketahanan 
rohaniah yang tinggi serta mampu beradaptasi dengan 
dinamika perkembangan masyarakat. 
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Oleh karena itu, pendidikan Islam harus dapat 
menumbuh- kembangkan seluruh potensi dasar (fitrah) 
manusia terutama potensi psikis dengan tidak 
mengabaikan potensi fisiknya. Hal ini sejalan dengan 
pendapat al-Ghazali yang menyatakan bahwa pendidikan 
Islam harus dapat mengaktifkan dan mengoptimalkan 
potensi rohaniah peserta didik dengan tidak mengabaikan 
potensi jasmaniahnya.!' 

Secara lebih terperinci, M. Arifin menjelaskan bahwa 
secara psikis, potensi-potensi — manusia yang harus 
dikembangkan dalam pendidikan Islam berupa: (1) 
Potensi dasar yang merupakan kemampuan dasar yang 
dimiliki manusia yang bersifat dinamis dan berkembang 
secara aktif, (2) Bakat dan kecerdasan yang berupa 
kemampuan daya kognisi, daya konasi, dan emosi. 
Dengan mengembangkan kemampuan ini manusia 
menjadi ahli dan professional dalam bidangnya, (3) 
Instink (ghdrizah), kemampuan untuk berbuat, (4) Intuisi, 
kemampuan psikologis manusia untuk mengadakan 
kontak dengan Tuhan, (S5) Karakter, yaitu kemampuan 
psikolgis untuk memiliki moral dan etika dalam 
interaksinya dengan sesama manusia. Karakter ini 
berkaitan erat dengan kepribadian seseorang yang 
terbentuk dari kekuatan dari dalam diri manusia, (6) 
Nafsu/dorongan yang mempengaruhi motif perbuatan 


18 Muhammad ibn Muhammad al-Ghazali, Ihya' Ulimuddin, 
(Beirut: Dir al-Fikr, 1980), juz 8, 4-5. Hal senada juga dikuatkan 
dengan pendapat Muhammad Abduh yang menekankan pentingnya 
pengembangan potensi rohaniah di samping jasmaniah dalam proses 
pendidikan Islam. Periksa Muhammad Abduh, Risalah Tauhid, ter. 
K.HAL. Firdaus A. N. (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), 3. 
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seseorang, H? (7) Keturunan/hereditas, suatu faktor 
kemampuan dasar manusia psikologis dan fisiologis yang 
diturunkan oleh orang tua.'? 

Oleh karena itu, proses pendidikan Islam harus 
mampu menyentuh totalitas-holistik potensi fithrah yang 
dimiliki peserta didik yang meliputi pertumbuhan fisik, 
intelektual, emosional, sosial, moral, dan keimanan 
Ilahiyah yang merupakan fitrah manusia yang hanif, 
sebagai upaya mewujudkan tingkat kematangan optimal 
dalam totalitas struktur individual peserta didik.” 

Dalam kondisi yang ada sekarang ini aktivitas 
keilmuan di Perguruan Tinggi Agama, khususnya IAIN 
dan STAIN di seluruh tanah air hanya terfokus dan 


19 Dalam al-Gur'an terdapat berbagai macam nafsu, yaitu 1) al- 
Nafs al-Lawwimah, yaitu nafsu yang selalu menyuruh/mendorong 
manusia untuk berbuat keburukan dan kejahatan, 2) al-Nafs al- 
Ammdirah, yaitu nafsu yang selalu mendorong manusia untuk 
melakukan perbuatan yang merusak dan merugikan orang lain, 
termasuk dalam ha ini adalah nafsu birahi yang mendorong kepada 
pemuasan nafsu seksualitas yang berlebihan dan keluar dari ajaran 
Allah, 3) al-Nafs al-Muthmainnah, yaitu nafsu yang tenang, tentram, 
yang senantiasa mendorong manusia untuk melakukan perbuatan- 
perbuatan yang terpuji. Dengan versi lain, al-Ghazili membagi nafsu 
menjadi dua bentuk, yaitu al-nafs al-malkiyyah, yaitu nafsu yang 
mendorong manusia melakukanperbuatan-perbuatan yang mulia 
sebagaimana yang dilakukan oleh para malaikat, yang selalu 
mensucikan Allah, patuh kepada Allah dan 2) al-nafs al-bahamiyyah, 
yang mendorong manusia melakukan perbuatan-perbuatan maksiat 
sebagaimana dilakukan oleh binatang. Lihat Nizar, Pengantar Dasar- 
Dasar, Samsul Nizar, Pengantar Dasar-Dasar Pemikiran Pendidikan 
Islam, (Jakarta:Media Pratama, 2001, 140-141. 

20 M. Arifin, Ilmu Pendidikan Islam (Jakarta: Bumi Aksara, 
1993), 100-103 

121 Musa Asy'ari, et. al.(ed.) Agama, Kebudayaan dan 
Pembangunan, Menyongsong Era Industrialisasi, (Yogyakarta: 
IAIN Sunan Kalijogo Press, 1988), 98 
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terbatas pada lingkar 1 dan jalur lingkar lapis 2 (Kalam, 
Falsafah, Tasawuf, Hadits, Tarikh, Figh, Tafsir, Lughah). 
Itupun boleh disebut hanya terbatas pada ruang gerak 
humaniora klasik. IAIN pada umumnya belum mampu 
memasuki diskusi ilmu-ilmu sosial dan humanities 
kontemporer seperti tergambar pada jalur lingkar 2 
(Antropologi, Sosiologi, Psikologi, Filsafat dengan 
berbagai pendekatan yang ditawarkannya). Akibatnya, 
terjadi jurang wawasan keislaman yang tidak terjembatani 
antara ilmu-ilmu keislaman klasik dan ilmu-ilmu 
keislaman baru yang telah memanfaatkan analisis ilmu- 
ilmu sosial dan humaniora kontemporer. Kesenjangan 
wawasan ini cukup berakibat pada dinamika kehidupan 
sosial keagamaan dalam masyarakat Indonesia mengingat 
alumni IAIN Sunan Kalijaga banyak yang menjadi tokoh 
di masyarakat dimanapun mereka berada. Upaya-upaya 
untuk menjembatani jurang wawasan keilmuan tersebut 
dilakukan oleh Program Strata 2 (Magister) tetapi tidak 
semua IAIN dan STAIN dapat melakukannya. Karena 
keterbatasan sumber daya tenaga pengajar yang mengerti 
ilmu-ilmu keislaman sekaligus yang dapat melakukan pun, 
akan menemui banyak kesulitan karena selain 
keterbatasan Sumber Daya Manusia, juga mind set 
mahasiswa Strata 1 sudah sedemikian kental warna studi 
teks klasik-normatif tanpa tersentuh oleh wawasan ilmu 
sosial maupun humaniora. Isu-isu sosial, politik, ekonomi, 
keagamaan, militer, gender, lingkungan hidup, ilmu-ilmu 
sosial, humanities kontemporer pasca modern, seperti 
yang tergambar pada jalur lingkar lapis 3 hampir-hampir 
tidak tersentuh sosial dan oleh kajian keislaman ditanah 
air khususnya di IAIN dan STAIN. Ungkapan seperti to be 
religious today is to be interreligious terasa masih sangat 
absurd dan unthinkable, bahkan mustahil untuk dipikirkan 
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bagi tradisi keilmuan lingkar lapis 2, meskipun era 
globalisasi-informasi memaksa manusia beragama era 
sekarang untuk berpikir demikian. 

Ke depan, kesulitan ini akan semakin diperparah 
dengan realitas di lapangan bahwa ilmu-ilmu agama ini 
memang tidak dirancang terintegrasi dengan ilmu-ilmu 
pengetahuan dan teknologi yang memberi bobot 
ketrampilan untuk hidup, bersama-sama alumni perguruan 
tinggi yang lain. Ilmu-ilmu Kauniyyah (Iptek) ini terpisah 
jauh dari inti ilmu-ilmu Oauliyyah (Teks-naskah), dan 
kemudian masing-masing berdiri sendiri-sendiri, tanpa 
kontak dan tegur sapa. Sudah barang tentu perkembangan 
ini merupakan perkembangan yang kurang 
menguntungkan anak didik karena dari awal mula telah 
menyebrang dari pola pokok ajaran Al-9ur'an yang selalu 
mengintegrasikan ilmu-ilmu umum dan ilmu-ilmu agama. 
Bukankah al-ulum al-kauniyyah, al-ulum al-insaniyyah, 
al-ulum al-diniyyah, dan al-ulum al-tarikhiyyah menyatu 
padu dalam kosa-kosa kata al-Gur'an? 

Lebih lanjut, dewasa ini pendidikan Islam di 
Indonesia mengalami diskriminasi dalam 
penyelenggarannya. Pada awalnya, permasalahan ini 
terjadi di Indonesia dalam bentuk pembedaan antara 
politik vis @ vis agama terutama dalam konteks 
keterkaitan dengan ranah pendidikan. Dikotomi tersebut, 
disponsori oleh Karel Frederick Holle dengan menolak 
secara tegas “infiltrasi” pengajaran agama Islam di 
lembaga pendidikan pemerintah, bahkan menawarkan 
“kebijakan” tulisan-tulisan yang berbeda dengan tulisan 
Arab, dan kegiatan transformasi keilmuan keagamaan 
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Islam diserahkan kepada pesantren-pesantren dan langgar- 
langgar. 2? 

Secara umum, diskriminasi terhadap pendidikan Islam 
merupakan konsekuensi logis dari adanya dikotomi 
pendidikan Islam vis a vis pendidikan umum. Dikotomi 
terhadap pendidikan Islam, timbul sebagai akibat dari 
beberapa aspek. Pertama, perkembangan speasialisasi 
ilmu pengetahuan yang demikian massif, sehingga 
melahirkan berbagai cabang disiplin ilmu, bahkan, sampai 
anak cabangnya. Kedua, pengaruh latar sejarah 
perkembangan umat Islam menjelang masa kemunduran 
yang dimulai pada abad pertengahan. Ketiga, kelemahan 
internal institusi pendidikan Islam yang kurang adaptif 
dalam menanggulangi pembaharuan dan selanjutnya 
melakukan evaluasi internal.'? 

Ikhrom menjelaskan bahwa fenomena pendikotomian 
dalam sistem terhadap pendidikan Islam di dunia Islam 
disebabkan oleh beberapa faktor. Pertama, sistem 
pendidikan Islam tradisional lebih cenderung eksklusif 
daripada inklusif. Kedua, kemandegan pemikiran Islam. 
Mayoritas umat Islam lebih suka “beromantisme” 
mengenang kejayaan masa lalu di masa sekarang. Ketiga, 
ekspansi imperialisasi bangsa Barat atas dunia Islam. 
Keempat, modernisasi dunia Islam dalam bentuk 
integralisasi dua elemen modernisasi “beraroma” Barat, 


122 Karel A. Steenbrink, Kawan dalam Pertikaian Kaum 
Kolonial Belanda dan Islam di Indonesia (1596-1942), (Bandung: 
Mizan, 1995), 117-118. 

128 Abd. Rahman Assegaf, “Pengantar”, dalam Jasa Ungguh 
Muliawan, Pendidikan Islam Integratif: Upaya Mengintegrasikan 
Kembali Dikotomi Ilmu dan pendidikan Islam, (Yogyakarta: Pustaka 
pelajar, 2005), VIII-IX 
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ideologi dan teknisisme Barat, yang mendapatkan 
resistensi dari kalangan tradisionalisme sempit." 

Departemen Agama sebagai induk semang IAIN, 
STAIN dan UIN perlu berpikir lebih sungguh-sungguh 
dan sistematis bagaimana menata ulang lalu lintas 
percaturan pendidikan agama dan pendidikan umum di 
bawah naungan Departemen Agama. Untuk tingkat 
sekolah dasar sampai tingkat menengah atas, secara 
kelembagaan tampaknya sudah cukup mapan. Tetapi, 
untuk tingkat Perguruan Tinggi, persoalannya jauh lebih 
tidak sederhana lagi. Bukankah ini semua merupakan 
bagian dari ukiran sejarah panjang yang hendak diukir 
oleh umat Islam Indonesia dalam menghadapi era 
globalisasi-informasi ? Perlu dicatat untuk akhir tulisan ini 
sekali lagi bahwa umat Islam telah tertinggal oleh dua 
peristiwa penting sejarah peradaban dunia, yaitu era 
Revolusi Hijau dan era Revolusi Industri. Akankah 
sekarang umat Islam juga tertinggal lagi oleh Revolusi 
Informasi? Jika umat Islam tidak segera mengambil 
langkah strategis ke depan dengan tindakan korektif- 
evaluatif terhadap paradigma keilmuan yang di miliki 
sekarang bangsa ini dan memberi tawaran-tawaran baru 
untuk menyongsong perjalanan yang masih jauh ke depan, 
kapan lagi akan dimulai? 


124 Ikhrom, “Dikhotomi Sistem Pendidikan Islam: Upaya 
Mengungkap Sebab-sebab dan Penyelesainnya”, dalam Ismail SM, 
et.al, Paradigma Pendidikan Islam, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2001), 82-85 


38. —b 


BAB III 
WACANA KAJIAN KEISLAMAN 
DALAM DUNIA AKADEMIK: 
Antara Dogmatis dan Sosiologis 


A. Lektur Keislaman Kajian Kaum Orientalis 

“Orientalisme, mengapa dicurigai?” Demikian 
pertanyaan besar yang dilontarkan Syafii Maarif dalam 
sebuah artikelnya. Syafi'i Ma'arif berpendpat, kelahiran 
“gerakan” orientalisme saling terkait dengan latar psiko- 
historis yang cukup panjang dalam mileu umat Islam 
dengan Eropa. Islam menduduki posisi sebagai kekuatan 
super-power, muncul kecurigaan dalam benak orang di 
luar Islam. Bahkan, Islam dianggap sebagai kekuatan 
politik dan ideologi ditakuti, sekaligus dicemburui dan 
dikagumi. Konteks keadaan Islam yang demikian, 
kemudian, menumbuhkan minat dan mengarahkan motif 
awal kajian orientalisme tentang Islam.'? 


125Syafi'i Maarif, Orientalisme, Mengapa Dicurigai?, Jurnal 
Ulumul Our'an, tk: tp, tt. 
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Fakta tentang kepustakaan sejarah mengungkapkan 
banyak versi tentang sejarah orientalisme. Dalam kultur 
kesarjanaan Muslim, telaah historis terhadap orientalisme 
ditekankan sikap berhati-hati terhadap orientalisme, 
golongan ini umumnya bersikap kritis terhadap 
orientalisme dan wacana yang mereka kembangkan di 
seputar Islam. Sikap ini kental dalam “Recasting the 
World, Writing after Colonialism” karya Jonathan White, 
(ed. 1993) dan “Culture and Imperialism” karya Edward 
W. Said, (1994). Sebagai respon terhadap orientalisme 
yang dicap negatif, di dunia Timur tumbuh upaya-upaya 
tandingan terhadap orientalisme, dan begitulah tujuan 
yang umumnya 

dikaitkan dengan term oksidentalisme. ” Walaupun 
oksidentalisme belum mapan sebagai sistem keilmuan. 
Oksidentalisme sendiri merupakan satu bagian penting 
dari realisasi tiga agenda besar proyek Hassan Hanafi, 
alturats wa tajdid (tradisi dan pembaruan). Ketiga agenda 
ini: pertama, sikap terhadap tradisi lama, kedua, kritisisme 
terhadap peradaban Barat, dan ketiga, sikap terhadap 
realitas. Bagi Hanafi, ketiga agenda di atas ini merupakan 
dinamika dan produk proses dialektika antara “ego” (al- 
ana) dan “the other” (al-akhar). Dalam ketiga agendanya 
ini, ia mengembangkan teori dan paradigma 
interpretasi.!?' Sementara itu terdapat pula kalangan yang 
terpengaruh oleh tradisi akademik Barat modern yang 


126 


126Oksidentalisme sebagai wacana keilmuan pertamakali 
dimunculkan oleh Hassan Hanafi, pemikir muslim modernis dari 
Mesir. Ia adalah salah satu tokoh yang akrab dengan simbol-simbol 
pembaruan dan revolusioner, seperti Islam kiri, oksidentalisme dan 
lain sebagainya. 

127Joesoef Sou'yb, Orientalisme dan Islam (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1985), 11. 
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menilai positif orientalisme. Di tengah dua pandangan di 
ataslah muncul permasalahan yang perlu segera dijawab, 
yaitu bagaimana sebenarnya realitas sikap umat Islam 
terhadap orientalisme? Khususnya dengan menempatkan 
orientalisme dalam pola konflik. 

Orientalisme berasal dari dua kosa kata orient yang 
berarti “Timur”, karena itu oriental berarti hal-hal yang 
bersifat ketimuran dan isme yang berarti “faham”.!? 
Dalam pengertian ini orientalisme bisa diartikan sebagai 
faham atau aliran yang berkeinginan menyelidiki hal-hal 
yang berkaitan dengan bangsa-bangsa Timur. Jadi, 
orientalisme merupakan suatu paham atau aliran yang 
menyelidiki hal-hal yang terkait dengan ketimuran dalam 
pengertian yang luas meliputi seluruh kebudayaan dan 
peradaban Timur.!? 

Dalam wacana keilmuan, terdapat keragaman dalam 
memaknai orientalisme sebagai sebuah disiplin Ilmu, 
namun pada prinsipnya para ahli sepakat untuk memahami 
orientalisme sebagai aliran studi atau penafsiran dengan 
objek studi tentang Timur, dalam kacamata positivistik 
Barat modern untuk menghasilkan pengetahuan yang 
dapat diuji kebenarannya dengan realitas yang ada. Dalam 
hal ini Kritikus orientalisme Edward W. Said memahami 
orientalisme sebagai cara untuk memahami dunia Timur 
berdasarkan tempat khusus yaitu pengalaman manusia 
Barat.!? 


128Joesoef Sou'yb, Orientalisme dan Islam, 1. 

2Rdward W. Said, Orientalism (New York: Vintage Books, 
1979). Karya ini telah diiterjemahkan dalam bahasa Indonesia Edward 
W. Said, Orientalisme, (terj) Asep Hikmat, (Bandung: Pustaka, 
1996). 

130F ihat Sou'yb, Orientalisme dan Islam, 3-8. 
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Sejarah orientalisme dapat diklasifikasi dalam empat 
periode. Pertama, periode pertumbuhan. Khususnya 
berkenaan dengan studi Islam, ada catatan yang 
menyatakan bahwa kajian oriantlisme tentang Islam dalam 
bentuk yang sederhana telah dilakukan oleh orang-orang 
Barat pada abad ke-4 M. Mereka telah mengenal umat 
Islam dengan sebutan kaum Sarasen (berasal dari kata 
sarah —isteri Nabi Ibrahim), kaum digambarkan sebagai 
bangsa tidak beradab, suka berperang, merampok, dan 
menjarah. Awal ketertarikan bangsa Barat (Eropa) 
terhadap Islam mulai tampak ketika mereka bersentuhan 
secara langsung dengan peradaban Islam, tepatnya, ketika 
umat Islam di bawah kepemimpinan Abdurrahman al- 
Dakhil menguasai Andalusia. Saat itu orang-orang Eropa 
yang mulai mengenal kebesaran peradaban Islam 
berduyun-duyun menuntut ilmu pengetahuan di berbagai 
pusat kebudayaan Islam seperti Seville, Malaga, Toledo, 
Granada, dan terutama Cordova.'' 

Kedua, periode pasca Abad Pertengahan. Periode ini 
ditandai oleh peristiwa perang Salib di akhir abad ke-11 
M. Hubungan antara Barat dan Islam saat itu terjalin lebih 
intens walaupun dalam bentuk yang tidak mengenakkan, 
yaitu peperangan yang berjalan secara berantai. Namun 
sisi positif dari hubungan tersebut dirasakan oleh orang 
Barat, semangat ilmiah mereka muncul oleh kekaguman 
mereka yang luar biasa terhadap kemajuan peradaban dan 
kebudayaan Islam, yang sebenarnya di luar dugaan 
mereka. Semangat inilah yang mendorong upaya 
penerjemahan berbagai literatur keilmuan Islam dalam 
bahasa Latin secara besar-besaran. Karena informasi yang 
faktual dan pengalaman tertentu dalam hubungan 


331Y ihat Sou'yb, Orientalisme dan Islam, 3-8. 
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keduanya pemahaman Barat terhadap umat Islam pada 
periode ini berubah menjadi faktual. Orang Barat secara 
mulai mengenal dan mengagumi prinsip keilmuan Islam, 
terutama di bidang filsafat dan ilmu alam. Hal ini terus 
berlangsung di sepanjang abad ke-13M,'? hingga 
kemudian mendorong gerakan Renaissance. 

Ketiga, periode Reneisans dan Kolonialisme. Pada 
akhir abad ke-14 M, Turki Usmani yang mengalahkan 
Kristen Balkan telah memunculkan minat baru terhadap 
studi Islam secara baru. Seiring dengan meredupnya 
semangat perang Salib, orang-orang Barat mulai beralih 
kepada cara-cara persuasif dalam mendekati Islam. 
Mereka mulai mempertimbangkan dialog intelektual untuk 
mempelajari Islam. Pada tahap ini mulai dilakukan 
serangkaian penerjemahan terhadap al-Gur'an tanpa 
mengubah makna aslinya. Walaupun orang Barat tetap 
menganggap Turki sebagai ancaman, namun ancaman 
tersebut bukan bersifat ideologis, tetapi politik, karena itu, 
keinginan untuk mempelajari Islam tetap ada. Kiblat studi 
yang semula terarah pada Islam Arab mulai beralih pada 
Islam Turki, Persia dan India. Penamaan Islam sebagai 
kaum  Sarasen-pun kemudian menghilang, karena 
pandangan yang semakin objektif terhadap Islam, bahkan 
orang-orang Barat ketika itu banyak meniru hal-hal yang 
mereka kagumi dari Islam seperti dalam cara berpakaian, 
dan berperilaku.'?? Pada tahap ini pula Barat mulai dapat 
melihat Islam sebagai agama yang bebeda dengan Kristen 
tanpa berat sebelah, atau malah simpatik. Komitmen 
kesarjanaan orientlis mulai mengental untuk bersaing 


1327 ihat Ihsan Ali-Fauzi, “Orientalisme di Mata Orientalis”, 
Ulumul Our 'an, Jurnal Ilmu dan Kebudayaan, vol III, no. 2, (1992). 

33fhsan Ali-Fauzi, “Orientalisme di Mata Orientalis”, Ulumul 
Our'an, Jurnal Ilmu dan Kebudayaan, vol III, no. 2, (1992). 


— 0 ——— 


dengan tarikan politis dan ideologis. Para orientalis 
mencoba menanggalkan tarikan ideologis untuk 
memahami Islam secara objektif. 

Keempat, periode modern. Memasuki abad ke-19 M, 
studi orientalisme dilakukan semakin hati-hati, halus dan 
seksama. Studi dilandasi oleh pemahaman yang benar- 
benar objektif terhadap Islam, walaupun warisan studi 
orientalisme pada masa-masa sebelumnya tidaklah 
sepenuhnya pudar. Masa ini ditandai oleh tiga arus studi 
orientalisme, yaitu: (1) pragmatisme, imperialisme, dan 
penghinaan terhadap peradaban lain (2) eksoteris 
romantisme yang terpesona oleh magis timur dan 
kemiskinannya yang aneh, (3) kesarjanaan yang 
terspesialisasi dengan perhatian utama pada abad-abad 
lampau. Khususnya perkembangan mutakhir dewasa ini, 
orientalisme yang oleh sebagaian pihak Barat sendiri di 
nilai agak negatif mulai berupaya di pinggirkan. Para 
pemerhati dunia Timur dan Islam dewasa mulai menyebut 
diri mereka dengan istilah baru, yaitu Islamisis. Istilah ini 
dilahirkan untuk membedakan diri mereka dengan 
orientalisme. Kecenderungan ini menurut Azyumardi Azra 
muncul setelah Edward W. Said mengungkapkan bias 
intelektualisme Barat dalam Orientalisme, lewat karyanya 
“Orientalisme”. Bahwa  orientalisme — bagaimanapun 
simpatiknya telah bertanggung-jawab dalam membentuk 
persepsi yang keliru tentang dunia yang ingin mereka 
jelaskan. Hal ini dapat dipahami mengingat orientalisme 
lahir sebagai ekses dari upaya “balas dendam” dunia Barat 
terhadap dunia Timur, khususnya Islam. ai 


84Lihat Azyumardi Azra, Historiografilslam Kontemporer, 
Wacana, Aktualitas, dan Aktor Sejarah (Jakarta: Gramedia Pustaka 
Utama, 2002). 
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Dalam menanggapi orientalisme, ada beragam 
tanggapan kaum muslim terhadap orientalisme, sebagian 
ada yang menganggap seluruh orientalis sebagai musuh 
Islam karena memang dari sejarah pemikiran orientalisme 
terlihat cukup banyak tokoh yang memusuhi Islam, 
tercatat sejak tragedi Perang Salib beberapa pihak telah 
menyuarakan — keburukan-keburukan — Islam — untuk 
mengobarkan semangat juang kaum salib. Kalangan umat 
Islam ini karenanya bersikap ekstrem memusuhi dan 
menolak seluruh karya orientalis, bahkan ada diantaranya 
yang secara emosional menyatakan bahwa orang Islam 
yang mempelajari karya orientalis termasuk antek 
zionis.8$ Hal ini misalnya dapat dibaca dari pemikiran 
Oasim  as-Samurai, dalam karya-karyanya yang 
diterjemahkan dalam bahasa Indonesia “Bukti-bukti 
Kebohongan Orientalis”,88 karya Ahmad Abdul Hamid 
Ghurab — dalam karyanya “Menyingkap — Tabir 


Orientalisme”,'3' atau karya Daud Rasyid “Pembaruan” 


Islam dan Orientalisme dalam Sorotan”.$ 

Meskipun demikian, terdapat sebagaian umat Islam 
yang bersikap toleran terhadap orientalisme. Golongan ini 
terbagi dalam dua kelompok, satu kelompok bersikap 
sangat berlebihan, artinya semua karya tulis orientalis 


dinilai ilmiah sehingga bagi mereka seluruh orientalis 


355Lihat Didin Saefuddin Buchori, Metodologi Studi Islam 
(Bogor: Granada Sarana Pustaka, 2005), 91. 

59asim al-Samurai, Bukti-bukti Kebohongan  Orientalis 
(Jakarta: Gema Insani Press, 1996). 

Ahmad Abdul Hamid  Ghurab, Menyingkap Tabir 
Orientalisme (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 1993). 

8Lihat karya Daud Rasyid Pembaruan Islam dan Orientlisme 
dalam Sorotan (Jakarta: Usamah Press, 1993), atau Daud Rasyid, 
Sunnah di Bawah Ancaman: dari Snouck Hurgronje hingga Harun 


Nasution (Bandung: Syaamil, 2006). 
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bersifat objektif yang karya-karyanya dapat dipercaya dan 
merepresentasi dunia Timur.Sedangkan kelompok lainnya 
bersikap hati-hati dan kritis terhadap orientalisme, mereka 
berusaha berpijak pada landasan keilmuan dalam 
memberikan penilaian. Menurut mereka cukup banyak 
karya orientalis yang berisi informasi dan analisis yang 
objektif terhadap Islam dan ummatnya, namun terdapat 
pula karya-karya orientalisme yang bertolak-belakang dari 
kenyataan Islam.? Maryam Jamilah tampaknya berada 
dalam barisan kaum yang bersikap kritis terhadap 
orientalisme. Menurutnya orientalisme tidak sama sekali 
buruk. Sejumlah pemikir besar Barat telah menghabiskan 
umurnya untuk mengkaji Islam lantaran mereka jujur 
tertarik terhadap kajian-kajaian keislaman.“ Pada 
umumnya para orientalis yang berjasa dalam bidang ini, 
adalah para orientalis yang giat dalam kerja penerjemahan 
dan hanya membatasi kajian pada deskripsi, hingga 
kemudian dapat menulis karya yang bermanfaat, 
informatif — dan membuka cakrawala pemikiran 
baru.Persoalan muncul ketika mereka melangkah jauh dari 
batas-batas yang benar dan berusaha menafsirkan Islam 
dan peristiwa-peristiwa yang terjadi di dunia Islam 
berdasarkan pandangan-pandangan pribadi yang sangat 
sulit untuk ditegakkan pada objektivitas. Hal ini tidaklah 
sepi dari orientalisme. 

Menurut Thoha Hmim,"' Secara kelembagaan, kajian 
Islam di Barat biasanya menjadi bagian dari kajian 


139Buchori, Metodilogi Studi Islam, 92. 

40Buchori, Metodilogi Studi Islam, 92-93. Rujuk pula dalam 
Maryam Jamilah, Islam dan Orientalisme: Sebuah Kajian analitik, 
(terj.) Machsun Machnun Husein, (Jakarta: Rajawali Pers, 1994), 1 1. 

41Thoha Hamim, Makalah, “Menimbang Kejujuran Akademik 
Kaum Orientalis dalam Kajian Keislaman.” 


iss) 


kawasan yang meliputi studi budaya, politik, sejarah dan 
bahasa pada Departemen Pengkajian Kawasan Timur 
Tengah (Department of Middle East Studies) atau Timur 
Dekat (Near East Studies). Hanya tiga institusi kajian 
Islam di Barat yang berdiri sendiri dan tidak menjadi 
bagian dari studi kawasan tersebut, yaitu The Institute of 
Islamic Studies, McGill University, Departmen of (Middle 
East and) Islamic Studies, University of Toronto dan 
Islamic Studies, Von Grunebaum Center for Near East 
Stdies, University of California, Los Angeles. Menjadikan 
kajian Islam (Islamic Studies) bagian dari studi kawasan 
tidak berarti bahwa kajian Islam memperoleh posisi 
pinggiran. Studi kawasan hakekatnya juga bertolak dari 
penelitian tentang Islam sebagai sumber nilai yang telah 
membentuk budaya, sejarah, politik dan bahasa di 
kawasan yang mayoritas populasinya beragama Islam.'”? 
Pusat kajian kawasan tidak hanya dibuka di berbagai 
universitas Barat, tetapi juga didirikan di beberapa negara 
Islam. Amerika Serikat, misalnya, membangun American 
Research Center di Kairo, American Research Institute di 
Turkey dan American Institute of Iranian Studies di Iran. 
Apapun nama yang dipergunakan, hubungan antara kajian 
Islam dengan studi kawasan adalah hubungan organik, di 
mana Islam selalu bertindak menjadi pemicu dari 
munculnya bermacam fenomena yang menjadi objek 
kajian kawasan tersebut. 

Lembaga yang menawarkan kajian kawasan biasanya 
adalah universitas-universitas papan atas. Hal itu karena 
pengelolaannya yang membutuhkan budget besar dan 
tidak memberikan keuntungan komersial memang hanya 


1427 ihat, Tareg Y. Ismael (ed.) Middle East Studies: 
International Perspectives on the State of the Art (London: Preager, 
1990). 
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bisa dilakukan oleh universitas terkemuka saja. Dengan 
kata lain, kajian kawasan tidak memberikan keuntungan 
komersial yang sepadan dengan besarnya anggaran untuk 
mendanai fasilitas perpustakaan, penerbitan dan penelitian 
serta gaji staf pengajarnya. Namun secara tidak langsung, 
universitas-universitas tersebut memperoleh keuntungan 
dalam bentuk terciptanya iklim saling pengertian melintasi 
sekat agama, budaya, politik dan lainnya yang dibutuhkan 
publik dunia dewasa ini. Kajian kawasan memang 
didirikan untuk menumbuhkan kesadaran saling 
menghargai tradisi, budaya dan agama masyarakat dunia 
pasca Perang Dunia II. Perlu diketahui bahwa kajian 
semacam itu sebenarnya sudah berlangsung sejak lama. 
Namun pada waktu itu, kajian dimaksud hanya berfungsi 
menjadi media Kristenisasi dan promosi kepentingan 
negara-negara kolonial di Dunia Islam." 

Barangkali ada baiknya dibahas secara ringkas model 
pengelolaan kajian kawasan tersebut. Seperti telah 
disinggung di depan bahwa kajian kawasan tidak 
menghasilkan keuntungan komersial. Karena itu, 
komponen utama dalam budget pengelolaannya diperoleh 
dari dana publik untuk proyek kemanusiaan. Di samping 
itu, kegiatan penelitiannya juga mengandalkan bantuan 
dana dari banyak lembaga penelitian. Di Amerika Serikat, 
kajian kawasan memperoleh dana dari pemerintah melalui 
The Departmen of Health, Education and Welfare dan dari 
lembaga swasta, misalnya, The Ford Foundation. Untuk 
dana penelitiannya, penyandang dana berikut ini memiliki 
peran signifikan, seperti The National Science 
Foundation, The Rockefeler Foundation, The Guggenheim 


13Bernard Lewis, “The State of Middle Eastern Studies,” The 
American Scholar (1970), 365. 
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Foundation dan The Fulbright Faculty Research. '“ 
Dukungan dana seperti itu juga berlaku di negara Barat 
lainnya. Pemerintah Inggris, misalnya, mendirikan pusat 
studi kawasan atas dasar rekomendasi dari Scarbrough 
Commission. Dalam penelitiannya, Scarbrough 
Comission, dibentuk tahun 1950an, meminta pemerintah 
untuk mendirikan pusat studi kawasan di universitas- 
universitas Inggris setelah Perang Dunia II. Kehadiran 
pusat studi kawasan tersebut sangat dibutuhkan untuk 
mempromosikan budaya saling menghargai antar warga 
dunia. Dengan kata lain bahwa pemerintah Inggris juga 
ikut menanggung biaya operasional dari lembaga studi 
kawasan tersebut.'“ 

Pusat kajian kawasan di berbagai universitas Barat 
tidak hanya terbuka bagi peserta dari dalam negeri, tetapi 
juga dari luar negeri, termasuk dari negara-negara Muslim. 
Hal ini sesuai dengan landasan kelembagaannya yang 
menghendaki keragaman peserta peogramnya, baik dari 
segi budaya, tradisi maupun agama. Bahkan di beberapa 
pusat kajian Islam dan kawasan, peserta programnya 
sengaja diambilkan dari kalangan Islam dan Kristen. The 
Institute of Islamic Studies, McGill University, Montreal, 
misalnya, yang membuka programnya pada musim gugur 
tahun 1954, selalu merekrut civitas akademikanya (dosen 
dan mahasiswa) dari kelompok Kristen dan Muslim. Staf 
pengajar yang pertama kali memberikan kuliah di Institute 
tersebut, selain Wilfred Cantwell Smith sebagai pendiri 
dan direktur dan Howard A. Reed sebagai dosen, 


44Leonard Binder, “Area Studies: A Critical Reasessment,” 
dalam The Study of the Middle East Research and Scholarship in 
Humanities and Social Sciences, Leonard Binder (ed.) (New York: 
John Wiley and Sons, t.t.), 3. 

14ST ewis, “The State of Mddle Eastern Studies”, 372. 
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keduanya Kristen, adalah para dosen Muslim, Fazlur 
Rahman (Pakistan), Ishag Musa al-Husayni (Arab) dan 
Niyazi Berkes (Turki), ketiganya sarjana Muslim 
kenamaan dalam bidangnya masing-masing. "5 Pola silang 
agama dalam merekrut mahasiswa dan dosen tersebut 
masih dipertahankan McGill sampai sekarang. Contoh 
serupa lainnya adalah Duncan Black Macdonald Center 
for the Study of Islam and Christian-Muslim Relations di 
Hartford Seminary yang dibentuk tahun 1973 untuk 
memprakarsai kajian yang bisa membentuk sikap saling 
menghargai antara komunitas Muslim dan Kristen.” Di 
samping dua lembaga tersebut, masih terdapat beberapa 
institusi lain yang misinya juga membangun kesefahaman 
antara Muslim dan Kristen. Di antaranya adalah Center for 
Muslim-Christian Understanding: History and 
International Affairs di Edmund A. Walsh School of 
Foreign Service.'#8 Termasuk dalam katagori institusi 
tersebut adalah Center for the Study of Islam and 
Christian Muslim Relations di Selly Oak College, 
Birmingham." 

Ironisnya adalah bahwa keterlibatan peserta program 
studi Islam dari kalangan mahasiswa Muslim tidak 
sepenuhnya diterima oleh sebagian komunitas Muslim. 
Mereka menganggap bahwa studi Islam yang dilakukan 
mahasiswa Muslim di Barat merupakan aktifitas 
bermasalah. Sikap tersebut adalah cerminan dari 


46Lihat Wilfred Cantwell Smith, “The Institute of Islamic 
Srudies,” The Islamic Literature, vol. 5 (1963), 35-38. 

“Willem A. Bijlefeld, “A Century of Arabic and Islamic 
Studies at Hartford Seminary,” Muslim World, vol. 83 (1993), 109. 
“Direktur Centernya adalah John L. Esposito. Lihat, Gema 
Martin Munoz, Islam, Modernism and the West (London: JB Tauris 
Publishers, 1999), viii. 

49Gema Martin Munoz, Islam, Modernism and the West, ix. 
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pandangan negatif mereka terhadap kajian Islam yang 
dilakukan para orientalis. Sikap semacam itu juga datang 
dari orang seperti Hamid Alghar, yang bisa dianggap 
orang dalam, mengingat Alghar, yang guru besar kajian 
Islam di Amerika Serikat, adalah seorang Muslim taat. 
Alghar mengkhawatirkan terjadinya pemaksaan pendapat 
yang dilakukan seorang profesor terhadap mahasiswa 
Muslimnya. Pemaksaan pendapat semacam itu bisa 
membahayakan akidah mahasiswa yang bersangkutan, 
karena menyangkut persoalan doktrin agama. 
Kakhawatiran Alghar tentu sangat berlebihan, mengingat 
kebebasan berfikir serta mengutarakan pendapat 
merupakan etika yang berakar kuat dalam kehidupan 
akademik di Barat. Seperti diketahui bahwa tidak sedikit 
mahasiswa Muslim di Barat justru mampu melakukan 
koreksi terhadap bermacam pemikiran bias tentang Islam 
yang dilakukan oleh profesornya dari kalangan 
orientalis. 5! 

Realitas juga membuktikan bahwa mahasiswa Muslim 
di berbagai universitas Barat tidak hanya berasal dari 


150Ponald P. Little, “Three Arab Critigues and Orientalism,“ 
Muslim World, 69 (1979), 110. Lihat juga Muhammad Khalifa, The 
Sublime Our'an and Orientalism (London: Longman, 1983), “Abidin 
Muhammad al-Sufyani, al-Mushtashrigun wa Man Tabi'ahum wa 
Mawgifuhum fi Thibat al-Shari 'ah wa Shumuliha: Dirasah Tatbigiyah 
(Mekah: Maktabat Manarah, 1988), Mithal Jaha, al-Dirasah al- 
Arabiyah wa al-Islamiyah fi Awruba (Beirut: Matba'at al-Ittihad 
al Arabi, t.t.), Mahmud Hamdi Zagzug, al-Istishrag wal al-Khalfiyah 
al-Fikriyah (Doha: Mw'assasat al-Risalah, 1985). 

5ISebagai satu contoh adalah Mustafa Azami yang kajian 
hadithnya mampu menggugurkan tesa yang dikembangkan Joseph 
Schacht, hingga anggapan Schacht bahwa pembentukan hukum Islam 
tidak berlangsung pada masa Nabi tidak berlaku lagi. Muhammad 
Mustafa “Azami, Dirasat fi al-Hadith al-Nabawi al-Sharif wa Tarikh 
Tadwinih (Riyadh: Maktabat Riyadh, 1976). 
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negara Muslim moderat, seperti Indonesia dan Malaysia, 
tetapi juga dari negara-negara Muslim militan, semisal 
Iran, Arab Saudi dan Sudan. Pada tahun 1990an, 
pemerintah Republik Islam Iran mengirimkan para alumni 
dari pusat pendidikan Shi'ah Khum untuk mengambil 
program magister dan doktor kajian Islam (Islamic 
studies) dan agama (religious studies) di McGill 
University. Perlu diketahui bahwa banyak guru besar ilmu 
normatif Islam, seperti al-Gur'an, hadith dan figh, di 
banyak universitas Timur Tengah yang mendapatkan 
pendidikan doktoralnya dari universitas-universitas Barat. 
Keterlibatan para peserta program dari negara-negara 
Muslim tadi tidak bisa dianggap kegiatan bermasalah, 
berangkat dari fakta bahwa kebebasan akademik 
merupakan sebuah norma yang sangat dijunjung tinggi 
dan karenanya mereka tidak pernah mengkhawatirkan 
terjadinya erosi keyakinan. Namun kekhawatiran seperti 
yang diungkapkan Alghar tadi tetap memiliki nilai positif, 
karena merujuk pada persoalan prinsip agama, yang tidak 
boleh dipertaruhkan demi objektifitas akademik. 

Persoalan modernisasi identik dengan rasionalisasi. 
Hal ini mengandung arti sebauh proses perubahan atau 
perombakan pola pikir tata kerja yang tidak rasional.'?? 
Dari pendapat Nurcholish Madjid tersebut dapat dipahami 
bahwa modernisasi terkait erat dengan rasionalitas. 
Melibatkan sebuah proses peralihan dari pola pikir yang 
tidak rasional menuju pola pikir rasional. Dapat diartikan 
sebagai sebuah proses peralihan pola pikir lama yang 
usang menuju pola piker baru yang terkini dan sesuai 
dengan jamannya. 


152Gholihan,  Modernistas  Posmodernitas dan Agama, 
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Nurcholish Madjid mengungkap dalam bukunya 
Islam — Kemodernan dan Keindonesiaan, — bahwa 
modernisasi adalah suatu keharusan, bahkan suatu 
kewajiban mutlak. Modernisasi merupakan pelaksanaan 
perintah dan ajaran Allah. Hal ini didukung oleh Argumen 
berikut: Pertama, Allah menciptakan seluruh alam ini 
dengan benar bukan palsu. Kedua, Dia mengatur dengan 
peraturan Ilahi/sunatullah yang menguasai dan pasti. 
Ketiga, sebagai buatan Tuhan Maha Pencipta, alam ini 
adalah baik, menyenangkan (duniawi) mengamati dan 
menelaah hukum-hukum yang ada dalam ciptaan-Nya. 
Kelima, Allah menciptakan seluruh alam raya untuk 
kepentingan manusia, kesejahteraan hidup dan 
kebahagiaannya, sebagai rahmat dari-Nya. Keenam, 
karena adanya perintah untuk mempergunakan akal 
pikiran/rasio itu, maka Allah melarang segala sesuatu 
yang menghambat perkembangan pemikiran, terutama 
pewarisan membuta terhadap tradisi-tradisi lama, yang 
merupakan cara berfikir dan kerja generasi sebelumnya.'” 

Modernisasi adalah suatau proses aktivitas yang 
membawa kemajuan atau perobahan dan perombakan 
secara asasi atas susunan dan corak suatu masyarakat. 
Seperti dari statis menuju dinamis, dari tradisional ke 
rasional dari feodal ke kerakyatan, dan lain sebagainya. 
Kesemua itu dilakukan dengan jalan mengubah cara 
berfikir masyarakat sehingga dapat meningkatkan 
efektivitas dan efisiensi segala aparat dan atat cara 
semaksimal mungkin. 


153Nurcholish Madjid, Islam Kemodernan dan Keindonesiaan, 
(Bandung: Mizan, 1998), 76 
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Dapat dipahami bahwa modernisasi selalu terkait 
dengan sikap rsional, sikap ingin maju dan bersifat positif, 
terutama dalam meningkatkan kualitas kehidupan dan 
pencapaian tujuan manusia. Modernisasi terkait dengan 
perubahan-perubahan pemikiran, sikap dan watak 
tradisional menuju modern. hal ini senada diungkapkan 
oleh Rohadi Abdul Fattah dan Sudarsono, bahwa 
modernisasi adalah suatu perubahan-perubahan pemikiran, 
sikap dan watak yang tadinya bersifat tradisional, ke arah 
pemikiran, sikap dan watak yang bersifat maju.'” 

Kemajuan terkait dengan perkembangan ilmu 
pengetahuan. Ilmu pengetahuan berkembang karena 
adanya pemikiran rasional. Pemikiran rasional 
berkembang akibat adanya keinginan untuk maju. Dan 
maju itu sendiri adalah buah dari sikap, watak rasional 
dari pemikiran manusia. Perkembangan ilmu pengetahuan 
dan teknologi berkembang pesat, tidak hanay di dunia 
barat, tetapi dunia islam pun merasakan bahwa kemajuan 
ilmu dan teknologi. Untuk menyikapi kemajuan tersebut, 
dunia Islam tergerak untuk melakukan gerakan dan 
penyesuaian paham-paham keagamaan dengan 
perkembangan baru yang timbul akibat kemajuan ilmu dan 
teknologi modern. Kaum terpelajar Islam kata modernisasi 
diterjemahkan ke dalam bahasa yang dipakai dalam Islam 
seperti al-Tajdid dalam bahasa Arab, dan pembaharuan 
dalam bahasa Indonesia. Bagi sebagian kalangan ilmuan 
Islam kata modernisasi dianggap mengandung arti negatif, 
sehingga untuk menjauhkan arti tersebut, maka dipakailah 
terjemahan Indonesianya dengan pembaharuan. '” 


155 Rohadi Abdul Fatah dan Sudarsono, Ilmu, Iman dan 
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Bintang, 2003), 40 


ft bb 


Esensi pendidikan adalah adanya proses transfer nilai, 
pengetahuan dan keterampilan dari generasi tua kepada 
generasi muda agar generasi muda mampu hidup. Oleh 
karena itu, ketika kita menyebut pendidikan Islam maka 
akan mencakup dua hal: mendidik siswa untuk berperilaku 
sesuai dengan nilai-nilai atau akhlak Islam dan mendidik 
siswa-siswi untuk mempelajari materi ajaran Islam subjek 
berupa pengetahuan tentang ajaran Islam.'7 

Dalam pandangan Mastuhu, turbulensi arus global 
bisa menimbulkan paradoks atau gejala kontras moralitas, 
yakni pertentangan dua sisi moral secara diametral, seperti 
guru mendidik disiplin lalu lintas, namun di jalan para 
sopir ugal-ugalan, di sekolah dikampanyekan gerakan anti 
narkoba tapi penjaja narkoba di masyarakat sering terjadi 
bentrok antarkampung, di sekolah diadakan razia 
pornografi tapi media massa terus memajang simbol- 
simbol yang merangsang nafsu syahwat. Contoh arus 
global di atas dapat membawa paradoks bagi praktis 
pendidikan Islam, seperti terjadi kontra moralitas antara 
yang diidealkan dalam pendidikan Islam (das solen) 
dengan realitas di lapang (das sein) maka gerakan tajdid 
dalam pendidikan Islam hendaknya melihat kenyataan 
kehidupan masyarakat lebih dahulu. Lebih lanjut, Mastuhu 
berpendapat bahwa menutup diri atau bersikap eksklusif 
akan ketinggalan zaman, sedang membuka diri berisiko 
kehilangan jati diri atau kepribadian.'? 

Melihat kenyataan-kenyataan seperti itu, banyak 
orang berpikir bagaimana lembaga pendidikan yang 
dianggap penting dan dicintai ini ketika nanti menghadapi 


157 Malik Fadjar, Holistik Pemikiran Pendidikan (Jakarta: PT 
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dunia yang semakin modern dan bersifat global, bisa 
bertahan. Maka, akibatnya jika lembaga pendidikan Islam 
tidak memberikan sesuatu yang dibutuhkan secara nyata 
oleh masyarakat bias jadi akan banyak ditinggalkan oleh 
pendukungnya. 

Dalam konteks makro, pendidikan tidak hanya 
semata-mata diarahkan pada pertumbuhan dan 
pengembangan manusia yang secara filosofis lebih 
menekankan pada pencapaian secara material. Pendidikan 
bukan pula hanya diarahkan pada upaya pengayaan aspek 
mental spiritual dalam rangka mengejar tujuan normatif, 
melainkan juga diarahkan untuk tercapainya manusia yang 
sempurna secara etik maupun moral serta mempunyai 
kepekaan susila. Jika tidak demikian, pendidikan akan 
terjebak pada pola yang bercorak dualisme dikotomik. 
Sementara dalam pandangan Islam, pendidikan 
merupakan rekayasa insaniah yang berjalan secara 
sistematis yang dikembangkan dalam rangka keutuhan 
manusia, sesuai dengan potensi fitrahnya. Maka, muatan 
pendidikan yang hanya mementingkan salah satu aspek 
dari keduanya tidak akan mengantarkan manusia pada 
corak personalitas yang utuh. 

Dalam ajaran Islam ditegaskan bahwa pendidikan 
hendaknya serba meliputi. Sebagaimana yang terungkap 
dalam O.S Lugman: 1-34 yang intinya pendidikan 
hendaknya memberi penyadaran potensi fitrah keagamaan, 
menumbuhkan, mengelola dan membentuk wawasan, 
akhlak serta tingkah laku yang sesuai dengan ajaran Islam, 
menggerakkan dan menyadarkan manusia untuk 


senantiasa beramal saleh dalam rangka beribadah kepada 
Allah.” 

Konformisme atau cepat merasa puas dengan keadaan 
yang ada menjadi kendala mendasar dalam 
mengembangkan kurikulum pendidikan Islam. Lembaga 
pendidikan dasar dan menengah masih menggunakan 
model kurikulum lama dengan mengandalkan pendidikan 
dasar agama sebagai bekal mengajarkan pendidikan 
agama lebih lanjut kepada masyarakat. Pembahasan yang 
diajarkan pun masih banyak menekankan aspek normatif 
dengan (mohon maaf) mengesampingkan aspek 
transformatif dalam konteks sosio-kultural masyarakat 
kita. Jangan kaget bila ada sekelompok ikhwan yang sudah 
merasa cukup hanya dengan mengkaji ilmu-ilmu 
keislaman yang datang dari tokoh-tokoh salaf dan 
menganggap tabu ilmu-ilmu lain (kontemporer) yang 
sebenarnya sama pentingnya. Kiranya kita perlu menata 
ulang pemahaman hadis Nabi Muhammad Saw: 

Artinya: “Barang siapa yang menginginkan dunia maka 
harus dengan ilmu dan barang siapa yang menginginkan 
akhirat maka harus dengan ilmu, dan barang siapa yang 
menginginkan kedua-duanya (dunia akhirat) maka harus 
dengan ilmu.” 

Ada beberapa hal yang bisa dilakukan bagi 
peningkatan system pendidikan Islam dan kecenderungan 
masa depan global. Pertama, umat Islam harus mampu 
memanfaatkan sarana teknologi sebagai alat perjuangan 
(jihad) nya. Artinya, sarana teknologi perlu dijadikan 
sebagai alat perjuangan umat Islam dalam meningkatkan 
kualitas pendidikan dan bukan sebaliknya sebagai 


159 Muhadjir Effendy, “Tantangan Pendidikan Masa Kini dalam 
Perspektf Islam”, dalam www.UMM.ac.id, diakses pada 1 juli 
202016. 
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penghalang bagi kreativitas berpikir dan berbuat bagi 
perubahan untuk kemajuan. Kedua, umat Islam harus 
secara terus menerus meningkatkan SDM yang berkualitas 
Iptek dan Imtag secara bersamaan, atau peningkatan diri 
ke arah kekokohan spiritual, moral dan intelektual. Ketiga, 
proses modernisasi adalah sesuatu yang meniscayakan 
bagi perombakan sistem pendidikan Islam, mulai dari 
paradigma, konsep kerangka kerja, dan evaluasi. Pada 
dasarnya semua civitas akademika sistem pendidikan 
Islam harus memiliki sense of development ke arah yang 
lebih baik sehingga lembaga pendidikan yang ada menjadi 
laboratorium masa depan yang harmoni. 

Terlepas dari kontroversi studi Islam di Barat 
tersebut, kehadiran mahasiswa Muslim di banyak 
universitas Barat sudah menjadi kenyataan. Kehadiran 
mereka memang sudah berlangsung sejak hampir dua 
ratus tahun lalu. Barangkali kalau belajar ke Barat 
merupakan sebuah aksioma yang menentukan berhasil 
atau tidaknya pemberdayaan human resources, maka 
Mesir telah membuktikan kebenaran aksioma tersebut. 
Mesir menyadari perlunya menguasai sains dan teknologi, 
agar bisa segera melakukan modernisasi. Seperti diketahui 
bahwa penguasa Mesir Muhammad Ali Pasha (1805- 
1848) memang berhasil melakukan modernisasi di 
negerinya, melalui pemberdayaan pendidikan warganya, 
hingga Mesir menjadi sebuah negeri terkuat di luar Eropa 
dan Amerika Utara saat itu. Pemberdayaan pendidikan 
dilakukan melalui pengiriman mahasiswa Mesir ke Fropa 
atau dengan mendatangkan para instruktur Eropa untuk 
mengajar di berbagai lembaga pendidikan Mesir. 
Keberhasilan Muhammad Ali Pasha sampai bisa 
menjadikan Mesir mengungguli Turki, mulai dari 
keunggulan militer, teknologi sampai ekonomi. Dengan 
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keunggulan tersebut, Mesir tidak hanya mampu 
melakukan aneksasi terhadap provinsi Turki di 
Semenanjung Arabia dan Siria, tetapi juga berhasil 
memadamkan pemberontakan di Yunani, satu-satunya sisa 
wilayah jajahan Turki di Eropa waktu itu. Mesir juga 
pernah diajak Perancis untuk melakukan penaklukan 
terhadap provinsi Turki di Afrika Utara.' 

Kritik terhadap orientalisme yang justru dilakukan 
sendiri oleh sarjana Barat menunjukan berjalannya prinsip 
kebebasan berfikir (freedom of thounght) yang melandasi 
aktifitas penelitian para akademisi di Barat. Dengan 
kebebasan akademik seperti itu, maka para sarjana tadi 
dapat mendekonstruksi pemikiran negatif para orientalis 
tentang Islam, meski pemikiran dimaksud sudah 
mengkristal menjadi sebuah arus pemikiran (main stream) 
yang baku. Namun perlu diketahui bahwa kritik semacam 
itu tetap sangat niscaya untuk menyelipkan komponen 
subjektifitas, mengingat bidang kajian keagamaan (Islam) 
selalu sarat dengan muatan interpretasi serta preferensi. 
Bahwa para pengritik orientalisme, di antaranya, adalah 
Said, Tibawi, Abdel-Malik dan Hourani bukanlah sebuah 
kebetulan. Dalam memberikan interpretasinya tentang 
Islam, keempat pakar keislaman yang berlatar etnis dan 
budaya Arab tersebut pantas memiliki preferensi yang 
berseberangan dengan trend pemikiran tentang Islam yang 
berkembang di kalangan orientalis. Mereka memang 


160Pengan peran menentukan yang dimainkannya dalam 
memberdayakan bangsa Mesir pada pertengahan abad ke 19 tersebut, 
Muhammad Ali dianggap sebagai pendiri negeri Mesir moderen. 
Lihat, misalnya, Henry Dsodwell, The Founder of Modern Egypt: A 
Study of Muhammad Ali (Cambridge: Cambridge University Press, 
1931) dan Afaf Lutfi al-Sayyid Marsot, Egypt in the Reign of 
Muhammad Ali (London: Cambridge University Press, 1984). 
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sudah menyerap paradigma yang melandasi epistimologi 
keilmuan para akademisi di Barat. Namun kultur Arab 
yang membentuk kesadaran intelektual mereka tetap 
berimplikasi pada tumbuhnya sebuah pemikiran partikular 
tentang Islam dan masyarakatnya. 

Satu hal yang patut disimak adalah bahwa kritik 
mereka belum sepenuhnya menyentuh produk pemikiran 
kaum orientalis secara rinci, hingga pembahasan tentang 
orientalisme masih berada dalam format generalisasi. 
Generalisasi seperti itu, di antaranya, menyebabkan 
pereduksian terhadap peran riil para orientalis dalam 
pengeditan manuskrip Islam klasik, hingga tanpa peran 
mereka tersebut, niscaya penemuan warisan intelektual 
Arab-Islam (ihya ' al-turath al- “Arabi al-Islami) tidak akan 
membentuk sebuah kekayaan literatur, seperti yang 
dikenal sekarang ini. Pengembangan institusi kajian Islam 
di Barat pada beberapa dekade terakhir ini sudah 
mengalami perubahan orientasi, untuk menyesuaikan diri 
dengan kedudukannya sebagai media untuk menjalin 
kesefahaman antar peserta programnya melintasi sekat 
budaya, tradisi dan agama. Meskipun demikian, 
kecurigaan terhadap kegiatan kajian Islam di Barat yang 
dilakukan oleh para mahasiswa Muslim masih tetap ada 
sebagai ungkapan kehati-hatian terhadap kemungkinan 
terjadinya erosi keyakinan. Namun hal seperti itu tidak 
menghalangi hadirnya peserta program dari negara-negara 
Muslim. Hal yang tampaknya kontradiktif tersebut 
ternyata bisa berjalan beriringan sebagai bukti bahwa 
hidup memang penuh dengan kontradiksi antara idealisme 
dengan pragmatisme. 
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B. Lektur Keislaman Kajian Kaum Muslim 
Tradisionalis 

Tak dapat disangkal lagi bahwa pesantren adalah satu- 
satunya lembaga pendidikan slam di Indonesia yang 
mewarisi model intelektual Islam tradisional.'”! Hal ini 
dapat ditelusuri dari asal usul tradisi keilmuan pesantren 
yang dapat dilihat pada perkembangan ilmu-ilmu 
keislaman, sejak ia mewujud dalam masyarakat Islam 
pertama, terutama saat tersebarnya agama Islam dari 
Timur Tengah ke kawasan Nusantara pada abad ke-13 M. 
Manifestasi keilmuan Islam pada abad ini dikembangkan 
lewat jaringan para ulama.'82 Karena pusat keilmuan 
keislaman berada di Timur Tengah, utamanya di dua kota 
suci (Mekkah dan Madinah) dan pada abad berikutnya 
Kairo, corak keilmuan Islam yang berkembang di 
Indonesia mengikuti perkembangan yang terjadi di pusat- 
pusat studi Islam tersebut. 

Manifestasi keilmuan Islam yang datang ke Indonesia 
mewujud dalam disiplin tasawuf dan keilmuan lain yang 
tentu juga tidak lepas dari ilmu-ilmu syari'ah pada 
umumnya. Figh dan Tauhid memang dipelajari, termasuk 
juga ilmu-ilmu bantu, seperti Linguistik Arab, ilmu hadith, 
tafsir, akhlak dan ilmu-ilmu lain yang ada di kawasan 
Timur Tengah waktu itu. Oleh karena itu, tasawuf adalah 
orientasi yang menentukan corak keilmuan dan watak 
tradisi keilmuan pesantren. Buku-buku tasawuf yang 


I6ISamson A, “Conception of Politic and Idelogy in 
Contemporary Indonesia Islam” dalam Political Power and 
Communication in Indonesia, ed. Karl D. Jackson (Berkeley: 
University of California Press, 1970), 1-3. 

162Jntuk eksplorasi lebih jauh, lihat Azyumardi Azra, Jaringan 
Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan 
XVIII, Akar Pembaruan Islam Indonesia (Jakarta: Kencana, 2004). 
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menggabungkan  figh dengan  amal-amal akhlak 
merupakan bahan pelajaran utama. Yang dipentingkan 
adalah pendalaman akhlak dan bentuk pengamalannya 
secara tuntas sekaligus pendalaman pemahaman sufistik 
pada kehidupan.'?' Tentu saja, aspek-aspek lokal tetap 
menjadi ciri khas yang menonjol dari corak pemikiran 
keislaman di Indonesia. Pelestarian budaya lokal 
merupakan salah satu ciri menonjol dari budaya 
intelektual pesantren. 

Komunitas ini berada di garis depan untuk menjaga 
tradisi tersebut, sebagaimana dapat dilihat sejak masa 
walisongo hingga sekarang. Ini merupakan sebuah ekspres 
dari “Islam kultural”, di mana ulama sebagai agent of 
social change, yang dipahami secara luas telah 
memelihara dan menghargai tradisi lokal dengan cara 
menyubordinasi budaya tersebut dalam nilai-nilai Islam.' 
Namun isu-isu utama yang ditransmisikan ke Indonesia 
mengikuti kecenderungan utama dunia Islam. Jaringan 
keilmuan ulama ini sangat mempengaruhi -kalau tidak 
dinyatakan membentuk- tradisi keislaman di Indonesia. 
Salah satu yang menonjol adalah tradisi keilmuan yang 
berpusat pada tokoh-tokoh tertentu dan pengembangan 
tradisi menghafal (hifdh) dan eksplanasi (syarh) kitab- 


163Nurcholish — Madjid,  Bilik-bilik — Pesantren — (Jakarta: 
Paramadina, 1997), 3: Azyumardi Azra, Pendidikan Islam Tradisi dan 
Modernisasi Menuju Milenium Baru (Jakarta: Logos, 2000), 108, 
Fuad Jabali dan Jamhari (ed.), IAIN dan Modernisasi Islam di 
Indonesia (Jakarta: Logos, 2002), 95, Zamakhsyari Dhofier, Tradisi 
Pesantren (Jakarta: LP3ES, 1984), 44. 

164AJi Yafie, Teologi Sosial, Telaah Kritis Persoalan Agama dan 
Kemanusiaan (Yogyakarta: LKPSM, 1997), 25: Abdurrahman Wahid, 
Menggerakkan Tradisi Esai-esai Pesantren (Yogyakarta: LKIS, 
2001), 157, Faisal Ismail, Dilema NU di Tengah Badai Pragmatisme 
Politik (Jakarta: Puslitbang Departemen Agama RI, 2004), 9. 
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kitab karya tokoh tertentu, sehingga pendidikan Islam di 
Indonesia mau tidak mau mengikuti pola transmisi 
pengetahuan seperti ini. Tidak mengherankan, jika kajian- 
kajian di lembaga pendidikan Islam — termasuk pesantren 
— terfokus pada paham atau kitab-kitab karya ulama 
tertentu saja.! 

Transmisi keilmuan Islam ini menemukan 
momentumnya, ketika para ulama kawasan Nusantara 
menggali ilmu di Semenanjung Arabia, dan setelah 
kembali ke tanah air mereka mendirikan pesantren- 
pesantren besar. Transmisi keilmuan di pesantren ini 
menampakkan diri secara jelas di dalam karya-karya 
ulama besar Indonesia, seperti Sabil al-Muhtadin dari 
Tuan Guru Arsyad Banjar, Niir al-Zhalam dari Kiai 
Nawawi Banten, dan sebagainya. Mereka membawa 
orientasi baru pada manifestasi keilmuan dalam komunitas 
pesantren, yaitu orientasi pendalaman ilmu figh secara 
tuntas, disamping memperkenalkan pendalaman bahasa 
Arab beserta cabang-cabang ilmunya di pesantren, 
sehingga muncul kebangkitan humanis ilmu-ilmu 
keislaman yang telah terpendam selama berabad-abad 
lamanya.! 

Pesantren adalah satu-satunya lembaga pendidikan 
Islam di Indonesia yang mewarisi khazanah intelektual 
Islam tradisional. Ilmu-ilmu keislaman klasik yang 
berporos pada piramida kalam, figh dan tasawuf dengan 


165Sukamto, Kepemimpinan Kiai dalam Pesantren (Jakarta: 
LP3ES, 1999), 140. Pembahasan lebih mendalam mengenai pesantren 
sebagai subkultur periksa Abdurrahman Wahid, “Pesantren sebagai 
Subkultur” dalam Pesantren dan Pembaharuan, ed. M. Dawam 
Rahardjo (Jakarta: LP3ES, 1995), 39-60. 

166Abdurrahman Mas'ud, Intelektual Pesantren Perhelatan 
Agama dan Tradisi (Yogyakarta: LKiS, 2004), 10. 


wo — 


berbagai varian aksentuasi pembidangan yang menjadi ciri 
khas masing-masing pesantren merupakan wilayah 
sekaligus media pelestarian dan pengamalan ajaran dan 
tradisi Islam.'” Pewarisan ini tercermin dalam kesetiaan 
pesantren untuk terus melakukan kajian filosofis atas 
produk-produk intelektual abad tengah, yang lebih dikenal 
dengan sebutan kitab-kitab klasik atau “Kitab Kuning.”' 
Kitab Kuning sebagai salah satu unsur mutlak dari proses 
belajar mengajar dalam komunitas pesantren sangat 
penting dalam membentuk kecerdasan intelektual dan 
moralitas pada diri santri.'9? Kajian terhadap kitab klasik 
tersebut pada gilirannya telah menumbuhkan warna 
tersendiri dalam bentuk paham dan nilai tertentu. 
Namun, sesuai dengan pandangan keagamaan yang 
dianut pesantren, khazanah studi ini mengalami proses 
penyempitan setelah berada di tangan pesantren.''! 
Khazanah intelektual yang dikembangkan oleh komunitas 
pesantren didominasi oleh masalah-masalah yang bersifat 


167Amin Abdullah, Falsafah Kalam di Era Postmodernisme 
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), 30. Bandingkan dengan 
Muhtarom H.M, Reproduksi Ulama di Era Globalisasi Resistensi 
Tradisional Islam (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005), 7. 

168Untuk eksplorasi lebih lanjut tentang kitab kuning, lihat 
Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat 
(Bandung: Mizan, 1999). Periksa juga Moh. Nurhakim, Islam, 
Doktrin, Pemikiran dan Realitas Sosial (Malang: UMM Press, 1998), 
222-237. 

169Ali Yafie, Menggagas Figh Sosial, dari Soal Lingkungan 
Hidup, Asuransi hingga Ukhuwah (Bandung: Mizan, 1994), 51. 

170Yasmadi, Modernisasi Pesantren Kritik Nurcholish Madjid 
terhadap Pendidikan Islam Tradisional (Jakarta: Ciputat Press, 2002), 
90. 

M!Nurcholish Madjid, Bilik-bilik Pesantren Sebuah Potret 
Perjalanan (Jakarta: Paramadina, 1997), 7-13. 
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normatif, ritualistik dan eskatologis'” dengan kajian yang 
hanya terbatas pada bidang tafsir-hadith, teologi, etika 
(tashawwuf) dan ilmu-ilmu instrumen lainnya, seperti 
morfologi (sharf), sintaksis (nahw), balaghah (semantik 
dan eloguence), dan leksikografi (mu 'jam).! 

Sebagai elemen dasar studi Islam di pesantren, 
literatur universal tersebut dipelihara dan diajarkan dari 
generasi ke generasi selama berabad-abad, secara 
langsung berkaitan dengan konsep kepemimpinan kiai 
yang unik."4 Kitab-kitab klasik tersebut, bila dilihat dari 
sudut pandang masa kini, menjamin keberlangsungan 
“tradisi yang benar” dalam rangka melestarikan ilmu 
pengetahuan agama sebagaimana yang ditinggalkan 
kepada masyarakat Islam oleh para imam besar masa lalu. 
Ini adalah satu satunya cara untuk menjaga standar 
tertinggi ilmu pengetahuan agama yang dapat diraih di 
masa depan.'' Karena kurang adanya improvisasi 
metodologi, proses transmisi ini hanya melahirkan 
penumpukan keilmuan —meminjam pernyataan Martin van 


1792A, Malik Fajar, Reorientasi Pendidikan Islam (Jakarta: Fajar 
Dunia, 1999), 132. 

13Ulil Abshar Abdalla, “Humanisasi Kitab Kuning: Refleksi dan 
Kritik atas Tradisi Intelektual Pesantren” dalam Marzuki Wahid, et.al. 
(ed.) Pesantren Masa Depan, Wacana Pemberdayaan dan 
Transformasi Pesantren, (Bandung: Pustaka Hidayah, 1999), 292. 

174Kepemimpinan kiai di pesantren sangat unik karena mereka 
memakai sistem kepemimpinan pra-modern. Relasi sosial antara kiai- 
ulama-santri dibangun atas landasan kepercayaan, bukan karena 
patron-klien sebagaimana dilakukan masyarakat pada umumnya. 
Ketaatan santri kepada kiai lebih dikarenakan mengharap barakah 
(grace), sebagaimana dipahami dalam konsep sufi. Lihat 
Abdurrahman Wahid, "Pondok Pesantren Masa Depan“ dalam 
Marzuki Wahid, et.al. (ed.) Pesantren Masa Depan, 14. 

1'5Ahmad Zahro, Tradisi Intelektual NU (Yogyakarta: LKIS, 
2004), 34. 
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Bruinessen—- bahwa ilmu yang bersangkutan dianggap 
sesuatu yang sudah bulat, tidak dapat ditambah dan 
mewujud sebagai proses transmisi dan penerimaan yang 
taken for granted.'”s 

Disiplin Keilmuan Islam yang memperoleh perhatian 
besar di pesantren adalah figh (jurisprudence). Menurut 
Nurcholish Madjid, pendalaman terhadap figh melalui 
kitab kuning biasanya berupa tradisi sharh dan hashiyah. 
Diawali dari kitab Matn al-Tagrib, yaitu sebuah kitab figh 
yang paling standar di pesantren-pesantren. Kitab itu 
diberi sharh dalam kitab Fath al-Oarib, dan akhirnya 
diberi hdshiyah dalam kitab al-Badjari, sebuah kitab yang 
dipandang cukup tinggi.''' Dalam pandangan Ali Yafie, 
ada sisi positif yang dapat di lihat dari fenomena ini, yaitu 
dinamika ilmiah yang terlihat dengan bentuk bertingkat 
dari matan ke syarh, lalu ke hashiyah dan seterusnya 
menunjukkan adanya upaya koreksi terus-menerus dan 
evaluasi berkelanjutan. Maka, yang perlu dicatat sebagai 
sesuatu yang membanggakan adalah dipertahankanya 
secara ketat apa yang disebut amanat al-nagli, berupa 
kejujuran ilmiah dalam mencatat pendapat sebagai 
pengakuan hak paten dari fugaha' yang melahirkan suatu 
pendapat tertentu. Di sisi lain, terdapat keterbukaan untuk 
evaluasi dan nagd (kritik) yang pada umumnya dapat 
ditemui dalam kitab hdshiyah dan tagrtrat.'”8 Umumnya 
figh diartikan sebagai kumpulan hukum amaliah yang 
disyariatkan Islam. Kajian tentang hukum-hukum agama 


16Bruinessen, Kitab Kuning, 29. 

17Lihat Nurcholish Madjid, “Tradisi Syarh dan Hashiyah dalam 
Figh dan Masalah Stagnasi Pemikiran Hukum Islam” dalam Budhy 
Munawar Rachman, Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam Sejarah, 
(Jakarta: Paramadina, 1995), 314. 

1798| ihat Ali Yafie, Menggagas Figh Sosial, 59. 
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atau syari'at memang untuk jangka waktu yang lama 
sekali memegang dominasi dunia pemikiran atau 
intelektual Islam.'? Figh dijadikan sebagai referensi 
otoritatif yang dianggap selalu relevan sepanjang waktu 
dan di segala ruang (figh oriented). Figh juga 
mengandung berbagai implikasi konkret bagi pelaku 
keseharian individu dan masyarakat. Dengan ini, ilmu figh 
menjadi primadona dan merupakan inti pendidikan 
pesantren. Pentingnya ilmu figh terlihat dari hakikat figh 
itu sendiri sebagai diungkap Nurcholish Madjid, “Titik 
berat orientasi figh terfokus pada masalah pengaturan 
hidup bersama manusia dalam tatanan sosialnya, di mana 
inti kerangka pengaturan tersebut ialah masalah-masalah 
hukum. Masalah-masalah ibadah juga termasuk ke dalam 
figh dan merupakan persoalan yang pertama kali dibahas. 
Namun, cara pandang figh terhadap ibadah tetap 
beorientasi hukum.”8! Mengingat posisinya yang 
demikian urgen, terutama bagi keberagamaan dan 
kehidupan manusia, tak jarang pula figh dianggap sebagai 
wahyu Tuhan (devine inspiration) yang secara 
proporsional disetarakan dengan al-Gur'an dan al-Hadits. 
Pemahaman ini ternyata membawa implikasi munculnya 
sebuah asumsi bahwa figh itu suci dan tak mungkin 
diubah lagi.!82 


7Madjid, Bilik-bilik Pesantren, 8. 

S0Hjasyim Muzadi, Nahdlatul Ulama di Tengah Genda 
Persoalan Bangsa (Jakarta: Logos, 1999), 7. 

SIfihat Nurcholis Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban, 
Sebuah Telaah Kritis tentang Keimanan, Kemanusiaan dan 
Kemoderenan. (Jakarta: Paramadina, 1992), 239. 

82Ahmad Syukron, “Muamalah dalam Bingkai Filsafat Hukum 
Islam (Sebuah Tinjauan Definitif, Teleologis dan Filosofis” dalam 
Akademika Jurnal Studi Keislaman, vol.11 No.1, September (2002): 
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Hal ini mempunyai resonansi langsung dengan watak 
ortodoksi yang masih kuat mencirikan cara pandang 
keagamaan ahl al-sunnah wa al-jamd 'ah,'8 suatu ideologi 
yang menjadi anutan komunitas pesantren selama ini. Cara 
pandang semacam ini memberikan tekanan yang begitu 
berlebihan pada aspek formalisme sebagai imbas lebih 
jauh dari kecenderungan tekstualisme. Maka tidaklah 
mengherankan bahwa, dalam latar demikian itu, kajian 
filsafat sama sekali ditinggalkan. 

Demikian juga halnya dengan kajian teologi klasik. 
Setidak-tidaknya kajian ini memperoleh perhatian yang 
semestinya. Inilah yang melatarbelakangi munculnya 
gejala formalisme dalam masyarakat muslim tradisional, 
yang pusatnya —untuk konteks Indonesia — adalah 
pesantren sendiri. Selain itu, kajian filologis yang 
dilakukan oleh pesantren itu pun masih serba kurang 
lengkap, karena hanya menyentuh aspek-aspek yang 
dangkal dan diarahkan pada usaha pemahaman harfiah 
atas teks Kitab Kuning, tanpa mengaitkannya dengan 
konteks sosial saat khazanah itu dilahirkan. Untuk itu, 
tidak terlalu asing bila khazanah ilmu-ilmu keislaman 
yang mereka tangkap dengan kerangka tersebut 
menelorkan pemahaman parsial yang reduksionistik.8? 
Kesenjangan interpretatif antara teks dan konteks akhirnya 
mengundang timbulnya penafsiran-penafsiran keagamaan 
yang keras dan rigid,'? bahkan akan memungkinkan 


183Mas”ud, Intelektual Pesantren, 12. 

184Abdalla, Humanisasi, 292. 

85Saefuddin Zuhri,”Pendidikan Pesantren di Persimpangan 
Jalan,” dalam Marzuki Wahid, et.al. (ed.), Pesantren Masa Depan, 
Wacana Pemberdayaan dan Transformasi Pesantren, 204. 

186Lebih-lebih, adanya inklinasi personal dari sang kiai dalam 
memberikan interpretasi dan stressing terhadap suatu masalah, 
sehingga menjadi wajar, bilamana santri memahami Islam dengan 
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terjadinya intellectual suicide'”' atau tagdts al-afkar al- 


dini.'88 Dalam penafsiran demikian, biasanya 
perkembangan sosial diakomodasikan dengan cara-cara 
artifisial dan bahkan kadang terkesan apologetik. 
Penanganan atas masalah baru biasa dilakukan lewat 
penyelesaian formalistik-dangkal tanpa meninjau lebih 
dalam sampai pada akar kontekstual dari masalah 
tersebut.!8? 


prespektif halal-haram, atau sah-batal. Lihat Maksun, “Tradisi Studi 
Figh di Pesantren” dalam Anang Haris Himawan (ed.) Epistemologi 
Syara' Mencari Format Baru Figh Indonesia, (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar,2000), 169. Dalam tradisi madzhab Aristotelian, situasi seperti 
ini dikenal dengan teori either or Either, benar or salah, either haram 
or halal, either kafir or mukmin dan seterusnya. Lihat Ahmad Oodry 
Azizi, Islam dan Permasalahan Sosial: Mencari Jalan Keluar 
(Yogyakarta: LKiS, 2000), xiv. Sementara itu, Mohamad Kosim 
menilai bahwa pesantren memiliki fleksibilitas yang tinggi. 
Fleksibilitas tersebut terlihat dari jawaban suatu masalah yang tidak 
tunggal dan selalu ada kemungkinan untuk memilih. Hal ini terlihat 
dari istilah-istilah fthi gaulan, fthi riwayatan, fihi agwal. Karena 
fleksibilitas tersebut, maka kecenderungan pemikiran komunitas 
pesantren tidak kaku, tidak mudah mengkafirkan orang, dan tidak 
eksklusif. Lihat Mohammad Kosim, “Pesantren dan Wacana 
Radikalisme” dalam KARSA Jurnal Studi Keislaman, Vol.IX No.1 
April (2006): 847. Kendati demikian, perlu dicatat bahwa 
penyelerasan semacam ini dalam pandangan kalangan pesantren 
belum merupakan proses ijtihad, mengingat dalam praktiknya, ia 
hanya memanfaatkan keleluasaan pilihan (agwal) yang disediakan 
sejumlah kitab Kuning. Lihat Affandi Mochtar, “Tradisi Kitab 
Kuning: Sebuah Observasi Umum,” dalam Marzuki Wahid, et.al. (ed.) 
Pesantren Masa Depan, 231. 

187Fazlurrahman, Islam and Modernity, Transformation of an 
Intellectual Tradition (Chicago: The University of Chicago Press, 
1993), 158. 

188M. Arkoun, Al-Islam, al-Akhlag wa al-Siyasah, (terj.) Hasyim 
Shaleh (Beirut: Markaz al-Inma' al-Gaumi, 1990), 171-189. 

189 Abdalla, Humanisasi, 292. 
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Pemisahan antara teks dan konteks itu lalu berlanjut 
dengan munculnya anggapan bahwa teks adalah entitas 
mandiri yang mengandung kecukupan dalam dirinya (self 
sufficient). Padahal, sebuah teks pada hakikatnya sarat 
dengan muatan spasiotemporal yang — jarang 
dipertimbangkan. Dengan demikian, teks diasumsikan 
sebagai produk dalam ruang kosong. Artinya, Kitab 
Kuning sebagai wujud dari tradisi keilmuan Islam klasik 
dan pesantren pada umumnya dianggap sebagai “produk 
jadi”, “produk instan”, atau “produk siap pakai”, sehingga 
generasi yang datang belakangan —meskipun wilayah 
pengalaman keberagamaan mereka jauh lebih kompleks 
daripada generasi sebelumnya— tidak merasa perlu untuk 
meninjau kembali rumusan-rumusan yang telah ada 
sebelumnya. Bentuk piramida pemikiran Islam yang 
meliputi kalam, figh dan tasawuf adalah bentuk bangunan 
yang “paten” dan tidak dapat dirubah dan didiskusikan 
(ghayr gabil li al-taghyir wa alnigdash). Batas-batas 
kontekstual yang merupakan aspek konstitutif dari teks itu 
pun diterobos begitu saja. 


C. Lektur Keislaman Kajian Kaum Muslim 

Modernis 

Dalam analisa sejarah Nurcholis Madjid, sekali 
didorong oleh Al-Afghani dan dilicinkan jalannya oleh 
Muhammad Abduh, modernisme Islam menemukan 
momentumnya dan menstimulasi para intelektual Muslim 
untuk mengemukakan pikiran-pikiran modernistik mereka. 
Tetapi, mungkin karena desakan yang begitu hebat oleh 
arus ekspansi peradaban Barat ke dunia Islam yang 
membuat kaum Muslimin tertegun seakan tak berdaya, 
banyak dari pikiran-pikiran itu, disadari atau tidak, terseret 
kepada sikap-sikap apologetik. Berbagai tulisan mencoba 
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menerangkan mengapa umat Islam “mundur” dan orang- 
orang Barat “maju”, lengkap dengan usulan terapi untuk 
diterapkan guna mengobati penyakit kemunduran itu. 
Jalan pikiran yang membawa kepada argumen bahwa 
agama Islam tidak perlu identik dengan orang-orang 
Islam—dalam artian bahwa Islam sebagai agama tidak 
bisa salah, yang harus dicari kesalahannya ialah para 
pemeluknya—memperoleh penerimaan yang meluas di 
kalangan kaum modernis. Muhamma Abduh sendiri 
mengatakan bahwa Islam tertutup oleh kaum Muslimin 
(al-Islam-u mahjab-un bi “Imuslimin), salah satu ungkapan 
kunci kaum modernis.'” 

Kalau kita membuat rekonstruksi tentang keadaan 
ketika Belanda memberlakukan Politik Etis di Indonesia, 
maka betapa sengitnya polemik di antara umat Islam 
ketika itu. Di satu pihak, kelompok terbesar umat Islam 
yang kelak muncul menjadi NU, jangankan mengajarkan 
pendidikan Belanda atau pendidikan modern, memakai 
bangku saja masih haram. Bahkan me lepaskan kopiah 
saja di pesantren-pesantren dibilang haram. Karena itu, 
tidak terbayang ada seorang santri yang berani melepas 
kopiah, sebab kopiah masih mempunyai nilai simbolik 
yang luar biasa. Maka dari itu, konflik-konflik antara 
Muhammadiyah dan NU itu sebetulnya tidak hanya 
masalah-masalah apa yang disebut sebagai furu tyah dan 
khilaftyah seperti masalah talkin, gunut, wudhu, dan 
sebagainya, tetapi sudah menyangkut masalah konsep.'”! 


19Budhy Munawwar Rachman (ed.), Entry “Modernisme 
Islam,” dalam Ensiklopedia Nurcholis Madjid, Jilid 3, M-P, Edisi 
Digital (Jakarta: Yayasan Abad Demokrasi, 2012), 2089. 

19!Budhy Munawwar Rachman (ed.), Entry “Modernisme Islam 
Indonesia,” dalam Ensiklopedia Nurcholis Madjid, Jilid 3, M-P, Edisi 
Digital, 2089-2092. 
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Muhammadiyah melakukan akomodasi kreatif 
sedemikian rupa sehingga hampir tanpa stigma 
mendirikan sekolah-sekolah model Belanda. Bahkan, juga 
menerima uang subsidi dari pemerintah Hindia Belanda. 
Tidak heran kalau Kiai Dahlan terpaksa keluar dari SI 
(Serikat Islam), karena orang SI tidak setuju. 
Cokroaminito, misalnya, sama dengan para ulama yang 
menganjurkan politik nonkooperatif, tetapi dengan cara 
yang lebih modern. Tetapi karena itu semua gerakan 
politik, maka yang paling aman untuk ukuran sekarang 
ialah mengatakan bahwa langkah mereka semua itu benar. 
Cokro dengan sikapnya yang nonkompromi terhadap 
Belanda buktinya bisa mengantarkan bangsa ini kepada 
kemerdekaan. Bukankah hampir semua politisi Indonesia 
itu anak didik Cokro, termasuk Bung Karno.'?? 

Tetapi dengan adanya Kiai Dahlan yang melakukan 
apa yang sekarang ini disebut sebagai gerakan kultural, 
maka investasi yang ditanamkannya memang jangka 
panjang, dan sekarang baru terasa. Seandainya Kiai 
Dahlan tidak berani melakukan apa yang telah beliau 
lakukan, maka nasib umat Islam akan berbeda sekali 
sekarang ini. Pada tahun 1945 ketika umat Islam 
mengalami kemerdekaan tetapi kemudian tersisih karena 
tidak gualified dari segi pendidikan, maka hal itu sudah 
dinetralisir dengan adanya Muhammadiyah, yang salah 
satu unsurnya ialah Masyumi. Di antara orang-orang 
Masyumi itu banyak yang bergelar Master, Insinyur, 


192Budhy Munawwar Rachman (ed.), Entry “Modernisme Islam 
Indonesia,” dalam Ensiklopedia Nurcholis Madjid, Jilid 3, M-P, Edisi 
Digital, 2089-2092. 
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doktorandus dan sebagainya. Dari mereka yang terdidik 
itulah kemudian masuk modernisme.!? 

Sayangnya, mereka yang mempunyai akses kepada 
pendidikan modern agak sedikit terlambat kembali ke 
Islam, sehingga kehilangan basis di bawah. Mereka kaum 
modernis, ibarat teknik tanaman sebenarnya ialah hasil 
okulasi. Ada sebuah batang kemudian diokulasi. Jadi berat 
di atas, sedangkan di bawahnya kosong. Karena yang di 
atas itu adalah kelas satu dari intelektual Indonesia, tetapi 
yang bawahnya tidak ada. Fenomena Masyumi persis 
seperti okulasi. Inilah yang menjadi perhatian sekaligus 
kritik kaum neomodernis, yaitu bahwa kaum modernis ini 
tidak mempunyai akar di dalam masyarakat, karena ide-id 
mereka diformulasikan begitu rupa sehingga menjadi 
isoterik, dalam arti hanya dipahami kalangan tertentu, 
yaitu kalangan terpelajar. Mereka juga tida banyak 
menggunakan logo-logo atau simbol-simbol tradisional.!” 

Orang seperti Mohammad Roem, misalnya, kalau 
bicara mengenai politik langsung saja demokrasi modern 
tanpa menggunakan logo-logo Islam, meskipun 
disemangati oleh ruh Islam. Dalam penglihatan kaum 
neomodernis, wawasan-wawasan kaum modernis itu tidak 
mempunyai hubungan organik dengan ajaran Islam itu 
sendiri. Kenapa? Karena gejala okulasi tersebut. Padahal 
sebaik-baik okulasi, masih lebih baik pohon yang tumbuh 
secara natural. Itulah sebabnya, kaum modernis tidak 
memiliki hubungan organik dengan kawan-kawannya 


18Budhy Munawwar Rachman (ed.), Entry “Modernisme Islam 
Indonesia,” dalam Ensiklopedia Nurcholis Madjid, Jilid 3, M-P, Edisi 
Digital, 2089-2092. 
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sendiri, sehingga pada kasus Masyumi orang seperti Natsir 
menjadi sangat penting, karena Natsir adalah pemimpin 
kaum modernis yang paling lengkap logonya. 

Perlu dicatat, bahwa logosentrisme memang penting 
sekali di dalam memimpin. Logosentrisme di sini 
maksudnya ialah suatu tanggapan kepada orang 
diisyaratkan oleh simbol-simbo yang ada pada orang 
tersebut, misalnya bisa mengucapkan salam secara fasih, 
bisa menjadi imam shalat, kemudian karena ada tuntutan 
image modernitas maka orang itu harus bisa bahasa Barat. 
Figur Mohammad Natsir sangat dekat dengan simbol- 
simbol itu. Bahkan, Sugiman yang lebih hebat karena 
merupakan orang pertama yang bisa menyatukan seluruh 
umat Islam di bawah Masyumi, tidak bisa bertahan 
terhadap Natsir karena logonya kurang lengkap. Logo 
seperti yang dibuat oleh Natsir itulah yang mempunyai 
fungsi penyambungan terhadap akar ke bawah. Sayang 
sekali waktunya sangat pendek. Sebab, kemudian ada 
langkah-langkah politik yang tidak menguntungkan, dan 
akhirnya Masyumi bubar. 

Kita bisa berhipotesa bahwa seandainya ada waktu 
yang lebih panjang, dan Natsir dominan dalam memberi 
warna, maka yang akan muncul bukan hanya modernisme 
tetapi neomodernisme, yaitu suatu modernisme yang 
dikaitkan dengan tradisi, atau tidak mengalami 
keterputusan dengan tradisi. Inilah argumen-argumen 
yang dikembangkan oleh orang seperti Fazlur Rahman, 
Muhammad Asad, Muhammad Arkoun, dan juga orang 
seperti Hassan Hanafi meskipun agak sedikit radikal 
karena ada unsur magisme yang cukup kuat. Juga, Seyyed 
Hossein Nasr yang Syiah. Jadi di dalam Syi'ah pun ada 
neomodernisme. Dan yang lebih banyak menyuplai 
pemikiran-pemikiran neomodernisme sebenarnya ialah 
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orang-orang Muslim Barat (orang Barat yang menjadi 
Muslim), misalnya Roger Garaudy, Fritjof Schuon, Martin 
Lings dan lain-lain. Mereka sangat modern tetapi bersatu 
dengan tradisi. Misalnya, buku-buku Martin Lings selalu 
bertemakan penghargaan kembali kepada tradisi. 
Ditambah lagi memang ada kesadaran bahwa pembagian 
dikotomis antara yang disebut modern dengan tradisional 
itu hampir tidak mungkin, ada suatu garis kontinum yang 
sebenarnya agak sulit dikenali di mana batasnya. 
Pembatasan antara yang modern dengan yang tradisional 
itu sebenarnya mengandung unsur pemaksaan.'”” 

Orang-orang Masyumi dulu sebagian besar memang 
modernis sejati dalam arti tidak tahu tradisi, mereka hanya 
menghayati secara spirit. Kritik dari kaum neomodernis 
adalah bahwa kaum modernis dulu mengambil banyak 
dari Barat kemudian dicangkokkan dengan Islam, dan 
kebetulan memang banyak yang cocok, tetapi mereka 
tidak tahu akarnya dalam Islam. Karena itu, mereka tidak 
bisa disalahkan. Dalam literatur Barat, orang-orang 
Masyumi sering dipuji sebagai kaum demokrat. Mereka 
sangat piawai karena berbicara mengenai demokrasi 
modern. Tetapi entah kenapa, demokrat sekaliber Natsir 
pun, tidak (atau belum) sempat menyelesaikan masalah 
penarikan hubungan organik antara konsep-konsep 
modernnya dengan tradisi, sehingga masih tetap bisa 
diidentifikasi antara yang modern dan yang tradisional. 
Dan neomodernisme mau menyatukan keduanya. '”8 


19Budhy Munawwar Rachman (ed.), Entry “Modernisme Islam 
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BAB IV 
LAPORAN HASIL PENELITIAN 
PENGGUNAAN BAHAN KAJIAN PENGANTAR 
STUDI ISLAM 
DI UNIVERSITAS ISLAM NEGERI 
KONTEMPORER 


Berdasarkan kajian genealogi sejarah Mata Kuliah 
Pengantar Studi Islam pada bab dua dan paparan wacana 
kajian keislaman pada dunia akademik pada bab ketiga 
terdahulu, fokus tulisan pada bab ini menyoroti 
implementasi kajian keislaman yang dicitakan dalam mata 
kuliah Pengantar Studi Islam (PSI). Idealnya, PSI mampu 
diimplementasikan agar para mahasiswa melandaskan 
ajaran keislaman yang harmosnis dengan ilmu 
pengetahuan dan teknologi (Iptek) dan iman dan takwa 
(Imtag) dalam kehidupan bangsa Indonesia, khususnya 
dalam menghadapi era globalisasi, terutama dalam 
mengaktualisasikan ajaran-ajaran keislaman. Pada skala 
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mikro, kedua komponen wawasan dalam paparan ini 
secara spesifik diperuntukkan bagi kaum intelektual Islam. 
Dalam kaitannya dengan rendahnya mutu literasi kalangan 
intelektual Islam Indonesia, perlu ditemukan solusi yang 
mampu mengatasi tiga permasalahan pokok yang disorot 
dalam tulisan ini, yaitu (1) bagaimana menghindari 
kecenderungan pembahasan materi mata kuliah PSI yang 
lebih berorientasi pada “pengajaran” agama Islam, (2) 
bagaimana menghindari kecenderungan pembahasan 
materi mata kuliah PSI yang lebih berorientasi pada 
sekedar menambah bab pembahasan ilmu metodologi 
pada mata kuliah PSI, dan (3) bagaimana mengupayakan 
agar pembahasan materi mata kuliah PSI lebih berorientasi 
pada “pendidikan” agama Islam. Ketiga masalah utama 
tersebut akan dideskripsi baik secara deskriftif maupun 
integratif dalam beberapa bahasan laporan hasil penelitian 
penulis berikut ini. 


A. Kecenderungan Orientasi pada Pengajaran 

Agama Islam 

Harun Nasution menjelaskan bahwa sangat penting 
untuk menggarisbawahi jika untuk mengajarkan ajaran 
agama Islam, di berbagai tingkat pendidikan dari mulai 
dasar hingga perguruan tinggi, ditekankan dan yang sangat 
diperlukan adalah pada “pendidikan agama” dan bukan 
“pengajaran agama.”'”' Hingga saat ini, yang berlaku pada 
umumnya di berbagai institusi pendidikan, baik umum 
maupun agama, Islam diajarkan sebagai pengajaran agama 
ketimbang sebagai pendidikan agama. Pengajaran 


197Lihat uraian secara jelas dalam Harun Nasution, “Pendidikan 
Agama di Indonesia,” dalam Syaiful Muzani (ed), Islam Rasional, 
Gagasan Dan Pemikiran Prof. Dr. Harun Nasution (Bandung: Mizan, 
1995), 385-389. 
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keagamaan adalah pengajaran tentang pengetahuan 
keagamaan kepada siswa dan mahasiswa, seperti 
pengetahuan tentang tauhid, atau ketuhanan, pengetahuan 
tentang fikih, tafsir, hadis, dan sebagainya. Di antara 
pengetahuan-pengetahuan itu, yang biasanya dipentingkan 
ialah fikih dan itupun pada umumnya hanya berkisar di 
sekitar ibadah. Dengan demikian, apa yang disebut 
pendidikan agama dalam sistem pendidikan di perguruan 
tinggi Islam, bukan bertujuan menghasilkan mahasiswa 
yang berjiwa agama, tetapi mahasiswa yang 
berpengetahuan — agama. Berbeda antara — yang 
berpengetahuan agama dan orang yang berjiwa agama. Di 
sinilah terletak salah satu sebab pokok dari berbagai 
sebab-sebab timbulnya kemerosotan kajian keislaman 
yang berdampak pada kemerosotan akhlak yang dijumpai 
dalam masyarakat Islam sekarang ini. 

Dalam paradigma Harun, pendidikan merupakan 
suatu proses bagi generasi muda untuk dapat menjalankan 
kehidupan dan memenuhi tujuan hidupnya secara lebih 
efektif dan efisien. Pendidikan lebih daripada pengajaran, 
karena pengajaran sebagai suatu proses transfer ilmu 
belaka, sedang pendidikan merupakan transformasi nilai 
dan pembentukan kepribadian dengan segala aspek yang 
dicakupnya. Perbedaan pendidikan dan pengajaran terletak 
pada penekanan pendidikan terhadap pembentukan 
kesadaran dan kepribadian anak didik di samping transfer 
ilmu dan keahlian. 

Pengertian pendidikan secara umum yang 
dihubungkan dengan Islam -sebagai suatu system 
keagamaan- menimbulkan pengertian-pengertian baru, 
yang secara implisit menjelaskan  karakteristik- 
karakteristik yang dimilikinya. Pengertian pendidikan 
dengan seluruh totalitasnya dalam konteks Islam inheren 
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dengan konotasi istilah “tarbiyah, ta'lim, dan ta'dib” yang 
harus dipahami secara bersama-sama. Ketiga istilah ini 
mengandung makna yang mendalam menyangkut manusia 
dan masyarakat serta lingkungan yang dalam 
hubungannya dengan Tuhan saling berkaitan satu sama 
lain.!?8 Istilah-istilah itu pula sekaligus menjelaskan ruang 
lingkup pendidikan Islam: informal, formal dan non 
formal. Hasan Langgulung merumuskan pendidikan Islam 
sebagai suatu proses penyiapan generasi muda untuk 
mengisi peranan, memindahkan pengetahuan dan nilai- 
nilai Islam yang diselaraskan dengan fungsi manusia 
untuk beramal di dunia dan memetik hasilnya di akhirat. 
Dengan demikian, pendidikan Islam diharapkan tidak saja 
sebagai penyangga nilai-nilai, tetapi sekaligus sebagai 
penyeru pikiran-pikiran produktif dan berkolaborasi 
dengan kebutuhan zaman. Pendidikan Islam diharapkan 
tidak saja memainkan peran sebagai pelayan rohaniah 
semata, yaitu fungsi yang sangat sempit dan suplementer, 
tetapi juga terlibat dan melibatkan diri dalam pergaulan 
global. 

Salah satu hal yang menjadi kegelisahan Harun di 
atas, juga menjadi kegelisihan intelektual bagi kalangan 
perguruan tinggi Islam sampai setahun Era kepemimpinan 
Pemerintahan Joko Widodo-Jusuf Kalla ini, adalah 
menyangkut cara pandang terhadap agama (al-din) dan 
ilmu  (al-'ilmy yang bersifat dikotomik, yakni 


198Muhamad al-Thumi al-Syaibani, Umar, Min Usus al-Tarbiyah 
al-Islamiyah (Tripoli-Libya: al-Munsya'ah al-Ammah, 1982), 
Abuddin Nata, Rekonstruksi Pendidikan Islam (Jakarta: Rajawali 
Press, 2009): Imam Tholkhah dan Ahmad Barizi, Membuka Jendela 
Pendidikan Mengurai Akar Tradisi dan Integrasi Keilmuan 
Pendidikan Islam, Cet. I, (Penerbit: PT. Raja Grafindo Persada, 
Jakarta, Juli, 2004), 4. 
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menempatkan masing-masing antara agama dan ilmu 
secara terpisah. Ajaran Islam yang secara ideologis 
diyakini bersifat universal dan tidak bertentangan dengan 
ilmu pengetahuan, ternyata pada tataran praktis justru 
diposisikan secara marginal dan dipandang kurang 
memberikan kontribusi — yang signifikan — pada 
pengembangan peradaban umat manusia. 

Dalam kegelisahan intelektual Imam Suprayogo, 
cendekiawan Islam Indonesia dari UIN Malang, 
berkesimpulan bahwa kemajuan ilmu pengetahuan dan 
teknologi yang begitu cepat, yang dapat disaksikan saat 
ini, dipandang bukan merupakan sumbangan Perguruan 
Tinggi Islam, melainkan produk karya perguruan tinggi 
yang tidak membawa-bawa label “Islam.”'”? Perguruan 
Tinggi Islam, umumnya di berbagai belahan dunia dan 
lebih khusus lagi di Indonesia, masih sibuk mengurus 
pengembangan ilmu-ilmu keagamaan an sich, seperti 
ushuluddin, ilmu syariah, ilmu tarbiyah, ilmu adab dan 
ilmu dakwah. Jika sebatas bidang ilmu “keagamaan” itu 
saja yang dikembangkan, maka hal itu akan mengundang 
persepsi bahwa Islam yang disebut-sebut bersifat universal 
tersebut ternyata sesempit itu, dan karenanya idealisme 
Islam universal itu tidak pernah menjadi kenyataan. Hemat 
Imam Suprayogo atas problema tersebut, studi keislaman, 
apapun bentuknya, akan menjadi lebih bermanfaat jika 
berhasil ditemukan format baru mengenai bentuk integrasi 
kedua jenis pengetahuan, yaitu pengetahuan keagamaan 
(devine knowledge) dan sains (scientific knowledge), di 
mana yang satu kebenarannya bersifat mutlak, karena 
bersumber dari Yang Maha Tahu, sedangkan yang 


19Imam Suprayogo, “Perjuangan Mewujudkan Universitas 
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lainnya, yakni sains adalah temuan ilmiah yang 
kebenarannya bersifat relatif, karena merupakan hasil 
temuan manusia dari kegiatan riset dan kekuatan akal 
yang setiap saat dapat diverifikasi ulang.” 

Untuk menjawab tantangan dikotomik keilmuan di 
atas, masing-masing institusi Pendidikan Tinggi Islam 
telah berupaya mengharmoniskan pola pengembangan 
yang bervariasi. Misalnya, UIN Sunan Ampel menempuh 
pengintegrasian ilmu-ilmu keislaman dan ilmu-ilmu 
umum dengan konsep integrated twin tower (menara 
kembar).2! UIN Sunan Kalijaga yang mengembangkan 
konsep pendekatan interdisipliner melalui interkoneksi 
dan interrelasi.'0? Kemudian UIN Syekh Maulana Malik 
Ibrahim Malang dengan pendekatan interdisipliner melalui 
konsep pohon ilmu.?? Demikian pula, UIN Alauddin 
Makasar dengan pendekatan interdisipliner melalui konsep 


200I mam Suprayogo, “Perjuangan Mewujudkan Universitas 
Islam: Pengalaman UIN Malang,” 143. 

201Pendapat keilmuan Nur Syam dijadikan pendapat yang 
berikhtiar mengharmoniskan dikotomi kelimuan mewakili dari UIN 
Surabaya. Dalam penjelasan awal tentang gagasannya, ia 
mengungkapkan bahwa integrated twin tower merupakan titik temu 
antara dua menara keilmuan, yakni, menara ilmu Keagamaan dan 
menara ilmu umum, khususnya ilmu sosial/humaniora. Titik temu itu 
berupa jembatan dialog antar-keduanya yang diwujudkan melalui 
konstruksi epistemologis. Secara visual, titik temu itu digambarkan 
dengan garis melengkung di bagian puncak dua menara keilmuan 
yang saling berhubungan. Hasil dari pertautan dua menara keilmuan 
itu melahirkan ilmu keislaman multidisipliner seperti sosiologi agama, 
filsafat agama, ekonomi Islam, politik Islam, dan lain-lain. Periksa 
lebih lanjut dalam Nur Syam, “Integrated Twin Tower Keilmuan 
Islam,” IAIN News, Kwartal Kedua Nopember (2010), 1. 

2027 ihat Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi 
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006). 
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sinergi keilmuan.? Uniknya, UIN Syarif Hidayatullah, 
dengan mengambil pendapat dari Mulyadi Kartanegara 
berkesimpulan mengembangkan pola integrasi ilmu.? 
Pada hal, Harun Nasution dan Azyumardi Azra, sebagai 
mantan Pimpinan Universitas Islam yang dijadikan acuan 
dalam keilmuan Islam di Nusantara ini, hemat penulis, 
tidak pernah pernah mendikotomikan keilmuan. Bagi 
keduanya, semua ilmu apapun bentuknya yang berguna 
bagi manusia di dunia dan akhirat adalah Islam. Tidak ada 
dikotomi keilmuan dalam Islam. Dengan demikian, 
keduanya enggan untuk berparadigma menginterkoneksi- 
interrelasi, menginterdisiplinerkan, menyinergikan, 
ataupun mengintegrasikan keilmuan dengan Islam.?'$ 


204G9leh Azhar Arsyad, model sinergi sains dan agama tersebut 
digambarkan sebagai Sel Cemara, integrasi dan interkoneksi Sains 
dan Agama. Pandangan tersebut mirip dengan pohon ilmu yang telah 
dikembangkan oleh UIN Malang tentang pengembangan relasi ilmu 
dan agama. Lihat Nurman Said, dkk., Sinergi Agama dan Sains, 
Ikhtiar Membangun Pusat Peradaban Islam (Makasar: Alauddin 
Press, 2005). 

205Palam pandangan Mulyadhi Kartanegara, bahwa dikhotomi 
ilmu agama dan ilmu non agama yang terus berkembang hingga kini, 
sesungguhnya dipengaruhi oleh pandangan Barat yang positivistik. 
Padahal dalam pandangan keilmuan Islam, bahwa fenomena- 
fenomena alam yang menjadi obyek ilmu umum ternyata terdapat 
relasi dengan kuasa Tuhan, sehingga relasi diantara keduanya bukan 
sesuatu yang tanpa dasar. Periksa penjelasan lebih lanjut dalam 
Mulyadhi Kartanegara, Integrasi Ilmu, Sebuah Rekonstruksi Holistik 
(Jakarta: Arasy Mizan dan UIN Jakarta Press, 2005). 

206F ihat misalnya pendapat keilmuan dari Harun Nasution dalam 
Syaiful Muzani (ed), Islam Rasional: Gagasan Dan Pemikiran Prof. 
Dr. Harun Nasution (Bandung: Mizan, 1995), Harun Nasution, Islam 
Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: Ul-Press, 1979): Abdul 
Halim (ed.), Teologi Islam Rasional, Apresiasi dan Praksis Harun 
Nasution (Jakarta: Ciputat Pres, 2002): Harun Nasution, 
Pembaharuan Islam (Jakarta: Bulan Bintang: 1995). Lihat pendapat 
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Namun demikian, berdasarkan penelitian penulis 
terhadap bahan buku ajar mata kuliah Pengantar Studi 
Islam, ditemukan setidaknya dua penyebab pola 
“pengajaran” Islam dalam mendedahkan universalisme 
Islam, yaitu: 

Dalam sejarah perkembangannya, PTAI di Indonesia 
pernah didominasi oleh pendekatan kajian normatif 
doktrinal yang lebih mengedepankan dimensi legal formal 
Islam (shari'ah) dan teologi (ushul al-din). Hal yang 
demikian terjadi sebagai implikasi logis dari terlalu 
mengedepannya karakteristik PTAI sebagai lembaga 
keagamaan. Hasil dari pendekatan ini adalah munculnya 
kecenderungan kajian Islam yang sangat skriptural, 
mengacu kepada praktik-praktik ibadah dan akidah dalam 
Islam.?07 Hal ini, menurut Azra, disebabkan oleh dominasi 
pendekatan normatif-idealistik yang dikembangkan di 
sejumlah perguruan tinggi Islam Timur Tengah, utamanya 
al-Azhar Kairo.?08 Bahkan yang lebih parah lagi, ada 
PTAI yang cenderung memfokuskan diri pada satu aliran 
pemikiran (school of thought) atau madzhab dalam Islam. 
Sementara madzhab pemikiran Islam yang lain tidak 


keilmuan Azyumardi Azra dalam Azyumardi Azra, Reposisi 
Hubungan Agama dan Negara: Merajut Kerukunan Antarumat 
(Jakarta: Kompas, 2002): Azyumardi Azra, Malam Seribu Bulan: 
Renungan-renungan 30 Hari Ramadan (Jakarta: Erlangga, 2005), 
Azyumardi Azra, Pendidikan Islam Tradisi dan Modernisasi Menuju 
Milenium Baru (Jakarta: PT. Logos Wacana Ilmu, 2002). 
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No. 2 November (2011), 350-351. 
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dipelajari karena dianggap akan menyesatkan bangunan 
keimanan mereka. 

Berkenaan dengan pelembagaan tradisi kajian Islam 
di IAIN/PTAI yang cenderung normatif teologis itu, 
sejumlah kritik menarik telah dilontarkan oleh Sudirman 
Tebba. — Menurutnya,  IAIN/PTAI telah — gagal 
mengembangkan tradisi keilmuan klasik yang fondasinya 
telah diletakkan oleh para 'ulama. Kegagalan tersebut 
tidak hanya pada pengembangan metode kajian Islam di 
bidang hukum Islam saja, tetapi juga di bidang teologi. 
Misalnya di bidang figh, landasan berpikir yang telah 
diletakkan oleh para "ulama tersebut tidak dimanfaatkan 
dengan baik oleh masyarakat IAIN/PTAI lainnya, akan 
tetapi yang dipelajari oleh mereka justru produk 
hukumnya, bukan metode ijtihadnya. Akibatnya, 
TIAIN/PTAI tidak mampu menghadirkan citra Islam yang 
dinamis, melainkan citra stagnan. Sementara itu, di bidang 
teologi, IAIN/PTAI juga hanya berkutat pada kajian 
historis pemikiran para 'ulama klasik seperti pemikiran 
Mu'tazilah, Ash'ariyah dan Maturidiyah yang terlepas 
sama sekali dari analisis konteks realita sosial yang 
mengitarinya. Sebagai akibatnya, kajian tersebut lebih 
merupakan refleksi romantisisme masyarakat IAIN/PTAI 
yang mendambakan masa kejayaan umat Islam seperti 
terjadi pada abad pertengahan.?” 
1. UIN Sunan Ampel Surabaya 

UIN Sunan Ampel Surabaya, sejauh usaha penelitian 
penulis, setidaknya terdapat dua buku pegangan bahan ajar 


209Sudirman Tebba, “Orientasi Mahasiswa dan Kajian Islam 
IAIN,” dalam Islam Orde Baru (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1993), 
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mata kuliah PSI, yaitu PSI cetakan tahun 2002“'? dan PSI 
cetakan tahun 2011.2! 

Dalam pembahasan keislaman dalam buku bahan ajar 
PSI yang digunakan oleh UIN Sunan Ampel Surabaya 
yang dieditori oleh Mahmud Manan dan ditulis oleh Tim 
Penyusun MKD UIN Sunan Ampel Surabaya, dari Daftar 
Isi dapat dilacak tema-tema yang masih berkutat pada 
kajian keislaman normatif-doktrinal, yaitu: Pada bab dua 
didedahkan tentang memahami sumber ajaran Islam. 
Pembahasannya meliputi subkajian tentang: (1) al-Our'an 
dan Hadis sebagai sumber ajaran Islam: (2) al-Our'an, (3) 
Hadis. Pada poin kedua, pembahasan diperinci lagi dengan 
mengetengahkan tema mengenai tafsir al-Gur'an dan al- 
Our'an sebagai teks suci yang terucap (kalamullah). 
Sedangkan pada poin ketiga, pembahasan diperinci 
dengan dua tema, yaitu pendekatan sanad dan matan 
dalam studi Hadis dan tema ijtihad sebagai upaya 
memahami Islam setalah Nabi wafat. Bab ketiga 
pembahasannya difokuskan pada pokok-pokok ajaran 
Islam. Pokok tersebut diperinci dalam lima subkajian, 
yaitu akidah, syari'ah, dan akhlak. Bab keempat 
pembahasannya tentang perbedaan paham di kalangan 
umat Islam. Dilanjutkan dengan pembahasan mengenai 


210Buku bahan ajar ini dieditori oleh lima (5) orang dari jumlah 
penulis sebanyak 21 orang, yaitu Ridlwan Nasir, Thoha Hamim, Nur 
Syam, A. Hamid Syarief, dan Syaiful Anam. Lihat Tim Penyusun 
Studi Islam IAIN Sunan Ampel Surabaya, Pengantar Studi Islam 
(Surabaya: IAIN Sunan Ampel Press, 2008). 

21'Buku ini dieditori oleh Mahmud Manan dan ditulis oleh Tim 
Penyusun MKD UIN Sunan Ampel Surabaya dengan jumlah anggota 
sebanyak 5 (lima) orang, yaitu: Hammis Syafag, Amin Thohari, Nurul 
Aisyah Nadhifah, Achmad Faizur Rasyad, dan Rubaidi. Lihat Tim 
Penyusun MKD UIN Sunan Ampel Surabaya, Pengantar Studi Islam 
(Surabaya: UIN Sunan Ampel Press, 2013). 
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sejarah perkembangan Islam pada bahasan bab lima. 
Dalam bab kesebelas, dapat terlacak pula pembahasan 
yang masih bersifat normatif doktrinal, yaitu dengan tema 
pokok studi ritual Islam. Studi ini diperinci dalam lima 
pembahasan subbab, yaitu: ritual dalam Islam, aspek ritual 
dan budaya, fungsi ritual dalam Islam, ruang dan waktu 
dalam ritual Islam, dan tahapan dalam ritual Islam. 

Buku bahan ajar mata kuliah PSI kedua yang 
dijadikan pegangan di UIN Surabaya, sepanjang yang 
penulis dapatkan, dieditori oleh Ridwan Nasir dan kawan- 
kawan. Pada bab kedua buku ini, pembahasannya 
difokuskan dengan tema sumber-sumber ajaran Islam, 
dengan tiga subbab kajian, yaitu al-Our'an, al-Sunnah, dan 
Ijtihad. Pada bab ketiga temanya adalah tentang Pokok- 
pokok ajaran Islam yang diperinci lagi dalam pembahasan 
mengenai akidah, syari'ah dan akhlak. Pada bab keempat 
kajian membahas tentang periodesasi sejarah Islam dalam 
empat tema rancang-bangun sejarah Harun Nasution, yaitu 
masa pra-Islam, masa klasik, masa pertengahan, dan masa 
modern. 

2. UIN Sunan Kali Jaga Yogyakarta 

Buku bahan ajar mata kuliah PSI di UIN Sunan Kali 
Jaga Yogyakarta, sepanjang penelusuran penulis, ditulis 
oleh Khoriruddin Nasution.?'? Dalam karya ilmiah ini, bab 
keempat bertemakan tentang kajian sumber Islam. 
Uniknya, semua pembahasan dalam buku ini selalu 
dimulai dengan subbab pendahuluan, tak terkecuali pula 
dengan bab tersebut. Pembahasan kemudia dilanjutkan 
dengan subbab studi al-Gur'an dan studi al-Sunnah. 
Subbab studi al-Gur'an diuraikan dengan perincian tema 
Wilayah kajian al-Gur'an dan metode tafsir. Sedangkan 


212Khoiruddin Nasution, Pengantar Studi Islam (Yogyakarta: 
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dalam metode atau model tafsir, didedahkan dengan lebih 
memerinci lagi dalam beberapa bagian, yaitu: tahlili, 
mugaran, ijmali, maudu'i, kulli, kombinasi tematik dan 
holistik. 
3. UIN Syarif Hidayatullah Jakarta 

Buku bahan ajar terkini yang dijadikan pegangan 
dalam mata kuliah di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta 
adalah buku karangan Abuddin Nata, Studi Islam 
Komprehensif.”'3 Buku yang diberi kata pengantar oleh 
Azyumardi Azra ini, isinya menjelaskan islam dari 
berbagai dimensi keilmuan. Buku ini menunjukkan, antara 
lain, relasi Islam dengan berbagai aspek kehidupan 
manusia, menjelaskan pesan moral yang dikandung dalam 
berbagai cabang studi Islam, dan merespons dinamika 
kehidupan manusia dengan dasar ajaran Islam. Metode 
yang digunakan bersifat deskriptif analitik, dan normatif 
teologis, di samping filosofis, historis, dan kultural, 
dengan merujuk pada al-OGur'an, al-Sunnah, para filsuf, 
ulama, dan para peneliti keIslaman di Timur dan di Barat. 

Sebelumnya, buku Metodologi Studi Islam karya 
Abuddin Nata juga dijadikan buku bahan ajar di UIN 
Syarif Hidayatullah. Buku ini ditulis dalam 24 bab. 
Sebenarnya—secara garis besar—dari bab-bab yang ada, 
bahasan bisa dibagi menjadi 4 bagian besar: Bagian 
pertama, yakni dari Bab 1 sampai bab 4—sebagaimana 
sedikit disinggung di  atas—membahas fenomena 
kemunculan agama, kebutuhan manusia terhadap agama, 
berbagai pendekatan di dalam memahami agama, serta 
hubungan agama dengan ilmu pengetahuan sosial. Ibarat 
sebuah rumah, maka bab-bab ini adalah pintu memasuki 
bab-bab selanjutnya. Bagian kedua, yakni dari bab 5 


213Abuddin Nata, Studi Islam Komprehensif (Jakarta: Prenada 
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sampai bab 9, bahasan terfokus pada pengertian dan 
sumber ajaran Islam, karakteristik ajaran Islam, misi 
ajaran Islam, posisi Islam di antara agama-agama di dunia, 
dan metodologi pemahaman Islam. Dari definisi yang 
jelas dan diambil dari para pakar di bidangnya serta 
sumber ajarannya yang langsung dari Pencipta alam 
semesta, didapatilah karakteristik, misi, posisi, dan 
metodologi memahami Islam. Karakteristik Islam yang 
begitu komprehensif sehingga mengakomodir dan menjadi 
solusi bagi semua bidang kehidupan manusia, dari mulai 
agama dan ibadah, akidah dan ilmu, pendidikan dan sosial, 
kehidupan ekonomi dan kesehatan, politik dan pekerjaan, 
dan Islam sebagai disiplin ilmu. Misi-nya yang rahmatan 
lil- “alamin dan strateginya yang begitu strategis serta 
akomodatif, sehingga terbentuklah sebuah metodologi 
yang kuat dalam memahaminya. Bagian ketiga, dari bab 
10 sampai bab 22 buku ini berbicara tentang teori-teori 
dan model-model penelitian agama. Adapun model-model 
penelitian agama meliputi, penelitian tafsir, hadis, filsafat 
Islam, ilmu kalam, tasawuf, figih, politik, pendidikan 
Islam, sejarah Islam, pemikiran modern dalam Islam, dan 
antropologi serta sosiologi agama. Bagian keempat, yakni 
bab 23 dan 24 membahas tentang Islamisasi ilmu 
pengetahuan dan penutup.? 

Contoh pembahasan yang masih cenderung bersifat 
normatif-doktrinal dari buku-buku di atas, di antaranya, 
dalam menjelaskan tema memahami sumber ajaran Islam. 
Ketika mendedahkan tentang al-Our'an, mayoritas teks di 
berbagai buku bahan ajar PSI menjelaskan bahwa: 


“Al-9ur'an adalah firman Allah swt (kalamullah) yang 
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., melalui 
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perantaraan malaikat Jibril dan dinilai ibadah bagi yang 
membacanya.” 

Pemaknaan al-Gur'an yang dikutip dalam berbagai 
buku bahan ajar PSI tersebut mengikuti pendefinisian 
Manna al-Oattan dalam kitab Mabahits fi Ulum al-Our'an. 
Semenjak jenjang Sekolah Dasar hingga Sekolah 
Menengah Atas kembali diulang oleh para Penulis buku 
bahan ajar mata kulaih ini untuk menjelaskan pengertian 
mendasar dari al-Yur'an pada tingkat Perguruan Tinggi. 
Konsekuensi logis dari penjelasan yang berulang tersebut 
mahasiswa hanya sekedar diingatkan akan daya 
kemampuan hafalannya terhadap makna dasar al-Gur'an, 
tanpa melalui penjelasan yang mampu menambahkan 
pengetahuan yang baru baginya tentang dinamika 
pemaknaan al-Our'an. Produk tulisan dengan corak 
demikian merupakan suatu kejumudan berpikir yang 
ditunjukkan dengan hanya mengulang-ulang tema materi 
ajaran agama Islam sedari tingkat dasar sampai perguruan 
tinggi, tanpa ada elaborasi analisis-kritis lebih lanjut. 
Begitupun pada tema-tema selanjutnya sebagai mana yang 
telah dirangkumkan di atas. 

Padahal, kalau menilik penjelasan keilmuan 
keislaman atau Islamologi yang paling mendasar dari 
beberapa karya ulama Indonesia saja, penjelasannya akan 
lebih berbobot dan penuh dengan analisis kritis bukan 
normatif-dogmatik. Misalnya Hamka, melalui karyanya 
Pengajaran Agama Islam, ketika menjelaskan tentang 
sumber pokok ajaran Islam yang terdiri dari al-Gur'an dan 
Hadis uraiannya begitu mendalam dan ada ilmu atau 
informasi baru yang didapat oleh para pembaca untuk 
mempertebal keyakinannya akan kesucian al-Our'an.'? 
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Uraian keislaman yang disuguhkan Hamka, meski 
normatif-dogmatik, namun dikemas dengan bahasan yang 
modern dan ilmiah. Pembaca diajak untuk semakin 
meneguhkan keyakinannya, sementara itu di sisi yang lain, 
pembaca pun dapat meyakinkan diri bahwa ajaran agama 
Islam, terutama al-Our'an dan hadis tidak bertentangan 
dengan perkembangan zaman dan ilmu pengetahuan. 

Pemikiran keislaman yang dipaparkan dalam buku 
pegangan mata kuliah PSI masih memperkenalkan Islam 
hanya sebagai kolektivitas ide-ide tentang Islam, yang 
memperlakukan Islam sebagai objek kajian semata yang 
dikaji secara normatif dogmatis. Kajian dalam buku bahan 
ajar yang digunakan di tiga PTAI tersebut kurang 
menhetengahkan ajaran Islam sebagai sesuatu yang 
dinamis dalam “sejarah gagasan” dan kontestasinya 
dengan realitas umat Islam sendiri. Ia, dengan kata lain, 
adalah kajian yang lebih kompleks dari sekadar kajian 
Islam, yang mampu bergerak mengatasi cakrawala 
disipliner kajian Islam dan mengimajinasikan sesuatu 
yang berbeda tentang Islam, namun tetap berakar pada 
keprihatinan, pergolakan, dan kepedulian pada “realitas” 
sehari-hari Islam dan umatnya. Di sini, penulis dapat 
menggarisbawahi fakta tentang kajian Islam di buku bahan 
ajar PSI tanpa pemikiran keislaman, atau studi Islam tanpa 
gagasan besar tentang Islam. Kenyataan paradoksal ini 
tergambar dengan tepat dari disorientasi yang dirasakan 
bersama tentang kajian Islam dari ketiga buku bahan ajar 
PSI yang telah disebutkan sepintas di atas. 

Salah satu faktor dari problem besar kajian Islam hari 
ini adalah absennya pemikir yang memiliki konsistensi 
dan napas panjang untuk melahirkan pemikiran orisinal 
yang menantang sepanjang waktu. Dengan kata lain, 
terdapat begitu banyak orang yang berprofesi sebagai 
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pengkaji Islam, tetapi hanya ditemukan begitu sedikit 
orang yang menempuh jalan sunyi sebagai pemikir Islam, 
dan konsisten dalam memikirkan dan memikirkan ulang 
Islam secara fundamental dari dalam, untuk kemudian 
mempersenyawakannya dengan kebutuhan publiknya, 
secara terus-menerus, dari ide ke praksis dan dari praksis 
ke ide. Atau dalam ungkapan lain: apa yang hilang saat ini 
adalah etos pengkaji Islam sebagai intelektual Islam yang 
“organik”, suatu subjek intelektual dalam pengertian 
Gramscian, yang terlibat secara aktif — dalam 
menerjemahkan ide-idenya ke dalam praksis dan 
kenyataan sehari-hari, namun di sisi lain, memiliki 
karakter Sokratik tertentu dalam etos kontemplatif dan 
keberjarakannya dengan realitas. Apa yang dengan mudah 
ditemukan hari ini adalah “intelektual” Islam dalam 
pengertiannya yang elementer, yang aktif dalam 
melahirkan wacana tertentu melalui media dan berhasil 
mengemasnya menjadi paket gagasan yang menarik, 
namun tidak memiliki cukup kemendalaman untuk 
mengkaji dan mengkaji ulang wacana yang ia sampaikan 
dengan serius dan kontinu. Terdapat juga intelektual Islam 
organik yang menjadikan Islam sebagai lahan 
aktivismenya, terlibat terus-menerus dalam persoalan- 
persoalan konkret yang membelit umat Islam, dan 
mengadvokasikan suatu gerakan pembelaan terhadap 
idealisme keislaman yang diyakini, namun di sisi lain, 
kurang atau tidak memiliki keberjarakan tertentu dengan 
keislamannya, sehingga Islam baginya lebih merupakan 
tindakan daripada pemikiran. Sementara itu, di seberang 
yang lain, terdapat para pengkaji Islam yang konsisten 
mengangkat sisi-sisi spesifik dari Islam yang sedemikian 
luasnya, namun menunjukkan cara berpikir yang 
cenderung terspesialisasi, spesifik, ilmiah, sistematik, dan 
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rigid, tanpa ketertarikan dan visi untuk memikirkan Islam 
dalam kerangka yang lebih generik. 

Absennya pemikir dan karakter kajian Islam yang 
kontinu—sumber berharga bagi perubahan besar dalam 
pemikiran keislaman, di sisi lain, berutang faktor pada 
makin surutnya kajian Islam ke dalam cangkang-cangkang 
akademik perguruan tinggi yang cenderung dingin dan 
steril, ke dalam laboratorium-laboratorium akademik yang 
memiliki standar dan protokol metodologisnya sendiri 
tentang kajian Islam. Dengan kata lain, kajian Islam telah 
mengalami pergeseran ruang: dari ruang-ruang komunitas, 
pertemuan umum, atau “jalanan”—ruang-ruang yang 
melahirkan para pemikir potensial yang otodidak seperti 
Ahmad Wahib dulu, atau Nur Khalik Ridwan hari ini—ke 
ruang-ruang akademi, perguruan tinggi, atau universitas, 


ruang-ruang yang cenderung “tertib”, “bersih”, dan 
“kedap suara” dari pergolakan dan suara-suara lain di 
luarnya. 


Universitas memiliki logika pengembangan kajian 
Islam yang berbeda dengan komunitas. Dalam 
universitas—yang dipahami di sini sebagai aparatus 
pengetahuan yang bekerja menurut logika instansi dan 
institusi—kajian Islam dikembangkan secara didaktis 
sebagai keharusan dari kurikulum yang linear dan 
terprogram: dalam sebuah kurikulum, semua harus 
dimulai dari A sampai Z, dari awal sampai akhir, dengan 
langkah-langkah dan sistematika yang telah dirancang 
sebelumnya (pre-arranged). Di sini, orisinalitas kurang 
penting dibanding disiplin: semakin spesifik bidang kajian 
yang dipilih, semakin berhargalah ia. Dalam iklim ini, 
lompatan dari yang spesifik ke yang generik akan 
dianggap sebagai sebuah kejutan yang tak dapat 
ditoleransi: hanya profesor atau guru besar—orang yang 
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memiliki otoritas tinggi dalam produksi pengetahuan 
universitas—yang berhak mengangkat pemikiran secara 
generik. Lompatan ini tak dapat ditoleransi, karena ia 
mengganggu kelinearan, tapi sekaligus mengusik, karena 
memencil dari sistem yang berlaku. 

Dalam iklim akademik yang steril, kajian Islam dapat 
menjadi kecakapan atau keahlian tanpa konfrontasi 
dengan realitas yang berubah. Kajian Islam menjadi apa 
yang dapat disebut sebagai “craftmanship” atau 
kepengrajinan: pengkaji Islam adalah “tukang” bagi 
kespesifikan pengetahuan keislaman yang digelutinya, 
namun “tukang” yang dipahami dalam pengertian yang 
instrumental, yaitu sebagai rutinitas keseharian yang 
cenderung bersifat birokratik dan prosedural. Suatu kajian 
Islam, dengan demikian, tumbuh bukan dari desakan 
eksplosif pemikiran untuk mengekspresikan dan 
mengaktualisasikan dirinya, melainkan muncul dari 
regulasi dan aturan akademik yang dituntut dari luar, 
sehingga kajian Islam sangat ditentukan oleh 
pengkondisian dan kecenderungan instansi atau 
stakeholders yang mengelolanya. 

Berdasarkan fakta di atas, tidaklah mengherankan jika 
hasil penelitian Bassam Tibi menyatakan bahwa hampir 
seluruh universitas Islam di kawasan Timur Tengah dan 
Afrika —tak terkecuali Indonesia—sangat menekankan 
kapasitas untuk menghafal agar mahasiswa bisa lulus 
dalam studi mereka secara normatif-doktrinal, tidak pada 
kapasitas untuk berfikir kritis dan analitis. Mahasiswa 
dipersiapkan bukan untuk menjawab tantangan perubahan, 
tetapi untuk stabilisasi dan gengsi. Alhasil, setelah lulus 
dari studi, para mahasiswa lebih dibekali dengan ijazah, 
tetapi tidak dengan kualifikasi yang dapat diterapkan 
secara bermanfaat dalam proses pembangunan. Tamatan 
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universitas pada umumnya dalam masyarakat, pertama 
kali tidak ditanya tentang bidang keahlian dan kualifikasi 
mereka, tetapi tentang gelar akademis yang mereka 
sandang, dan dari universitas mana mereka peroleh.?' 
Pendapat Tibi di atas kiranya sama dengan kondisi 
Perguruan Tinggi Islam yang ada di Indonesia. Seperti 
dilaporkan Azyumardi Azra bahwa mahasiswa di 
Indonesia belajar ke Perguruan Tinggi pertama-tama 
adalah untuk mengejar status dan selembar ijazah, bukan 
keahlian, keterampilan dan profesionalisme.?'' 

Azyumardi Azra juga menyebutkan bahwa titik jenuh 
dalam kajian Islam yang kembali bercorak pada ajaran 
yang bersifat normatif doktrinal terjadi karena mengalami 
keterputusan intelektual karena membuang khazanah 
intelektual yang muncul pada periode taglid. Khazanah 
intelektual kaum modernis-—dalam pandangan Azra- 
terbatas pada generasi sahabat (salaf al-salih!), melompat 
ke (sedikit) Ibn Taymiyah, kemudian mengadopsi 
pemikiran pembaru mulai abad ke-17 seperti Shah Wali 
Allah, Muhammad bin “Abd al-Wahhab, Jamal al-Din al- 
Afghani, Muhjammad “Abduh dan Rashid Rida. 

Padahal, setidak-tidaknya kajian PSI meskipun 
normatif-doktrinal, setidak-tidaknya jika mengikuti 
rancang-bangun pembahasan Nurcholis Madjid akan lebih 
menampilkan wajah ajaran inklusif atau Islam smiling 


216Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation of Social 
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face, meminjam istilah Azyumardi Azra.”? Dalam buku 
Nurcholis Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban Islam 
(Sebuah Tela'ah kritis tentang masalah keimanan, 
kemanusian dan kemoderenan), terlihat ciri dari pemikiran 
teologi Nurchalis Majid yang tidak hanya bersifat 
normatif, atau dengan kata lain tidak hanya menekankan 
apa yang seharusnya menurut ajaran agama Islam, tetapi 
dikaitkan dengan segi-segi peradaban Islam, Jika mungkin 
sebagai pembuktian historis-sosiologis, antropologis, 
terhadap ajaran Islam.??0 

Pemikiran Nurcholish dalam masalah teologi 
menekankan pada reorientasi pemahaman keagamaan 
pada realitas kekinian yang empiris. Pandangan seperti itu 
tampak dengan jelas ketika ia menyatakan bahwa 
ketentuan-ketentuan normatif keagamaan diusahakan 
dapat dilihat dalam kemungkinan pelaksanaan sosial 
historisnya. Sebab betapapun tingginya suatu ajaran, 
namun yang sesungguhnya secara nyata ada dalam 
kehidupan manusia dan mempengaruhi masyarakat ialah 
wujud pelaksanaan konkritnya dalam sejarah, yakni 
kehidupan sosial dan kultural manusia dalam konteks 
ruang dan waktu. Penafsiran seperti ini menurut Frans 
Magniz Suseno, dalam persepsi Nurcholis terdapat konsep 
teosentrisme perlu disatu padukan dengan 
antroposentrisme. Manusia menemukan kepribadian yang 
utuh dan integral hanya jika memusatkan orientasi 
transendental hidup pada Allah tuhan yang maha Esa. 
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Pemusatan orientasi transendental dalam bingkai 
antroposentris, melahirkan beberapa implikasi teologi 
inklusif dan teologi emansipatoris.”! 

Pada bab pertama buku ini jelas terlihat sikap dan 
semangat inklusivitas ajarannya, melalui konsep tauhid 
rabbaniyah-nya. Dalam konsep tersebut Nurcholis 
memandang bahwa tauhid atau percaya kepada tuhan 
Yang Maha Esa, adalah inti semua agama yang benar. 
Setiap pengelompokan umat manusia telah pernah 
mendapatkan ajaran tentang ketuhanan Yang Maha Esa 
melalui para Rasul Tuhan. Karena itu terdapat titik temu 
(kalimatun sawa) antara semua agama manusia. 
Pandangan Nurkhalis tersebut sejalan dengan pendapat 
Ibnu Taimiyah yang menyatakan bahwa “pangkal agama 
adalah satu yaitu al-Islam, meskipun syariatnya 
bermacam-macam.” 

Pengembangan titik temu ini dimungkinkan karena 
agama atau sikap keberagamaan yang benar, dalam 
paradigma Nurchalis, adalah sikap berserah diri kepada 
Tuhan (ber Islam), konsegwensi kepasrahan melahirkan 
bentuk pengakuan yang tulus bahwa Tuhanlah satu- 
satunya sumber otoritas yang mutlak. Paradigma 
inklusivitas beragama juga tampak ketika Nuchalis 
mengemukakan, bahwa agama Islam adalah agama 
kemanusiaan yang terbuka, tidak saling merendahkan 
derajat dan menghina antar umat beragama, karena dengan 
merendahkan derajat mahluk, tidak mungkin meluhurkan 
kekuasaan Sang khalik. Iman dan penghormatan manusia 


21 ukman S.Tahir, Studi Islam  Interdisipliner, Aplikasi 
Pendekatan Filsafat, Sosiologi, dan Sejarah (Yogyakarta: Pustaka 
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tidak saling bersaing melainkan memperkuat. Pernyatan 
yang sama juga diungkap oleh Masdar Farid, menurutnya 
terjadinya konflik dalam komunitas beragama, disebabkan 
agama hanya dipahami pada tatan syari'ah, agama formal, 
yang sudah mengenal perbedaaan terutama dari sektor 
bahasa (kitab suci) dan manusia mediatornya (Rasul dan 
mufasir).? 

Teologi Inklusif Nurcholis, ingin memberikan 
formulasi bahwa Islam merupakan agama terbuka (open 
religion), dengan prinsip bahwa menolak ekslusivisme dan 
absolutisme, serta memberikan apresiasi yang tinggi 
terhadap pluralisme. Dengan demikian, paradigma teologi 
inklusif Nurchalis yang terpenting adalah adanya 
komitmen pada pluralisme.?” Prinsip pluralisme agama 
menurut Nurchalis adalah memberikan kebebasan untuk 
hidup pada semua agama, dengan resiko yang ditangung 
oleh para pengikut agama itu masing-masing, baik secara 
pribadi maupun kelompok. 

Selanjutnya melalui pendekatan historis Nurcholish 
menyatakan bahwa ada kesenjangan antara wilayah 
normativitas keagamaan dengan historis kehalifaan. 
Menurutnya Dalam al Guran manusia memiliki 
kedudukan yang tinggi tapi kenyataan historis 
menunjukkan bahwa manusia kehilangan fitrahnya. Dari 
kenyataan sejarah inilah, Nurchalis melihat pentingnya 
teologi emansipatoris, yaitu membebaskan manusia dari 
segala bentuk kepercayaan politeisme, pemberhalaan diri 
dan tindakan-tindakan tiranik, yang dapat merendahkan 
derajat manusia. Menurut Nurchalis problem utama 


23Masdar Farid Masud, “Ide Pembaharuan Cak Nur di Mata 
Orang Pesantren,” dalam Jurnal Ulumul Our'an, No 1, (1993): 28. 
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manusia dari proses ikhtiar humanitasnya dalam teologi 
emansipasipatoris ada tiga yaitu, a) mengemansipasi 
manusia dari sikap penduaan Tuhan, suatu kepercayaan 
yang membuka peluang bagi kepercayaan kepada wujud- 
wujud yang lain yang dianggap bersifat Ilahi. sekalipun ia 
berpusat pada Tuhan Yang maha Esa. b) mengemansipasi 
manusia dari belenggu pemberhalaan diri. Sikap 
pemberhalaan diri dapat terwujud dalam diri seseorang 
jika ia kemutlakan diri dan pandangan atau pikirannya 
sendiri. Dengan kata lain menganggap dirinya sendiri 
yang benar. Sikap ini menimbulkan seseorang menjadi 
fanatik dan menolak segala sesuatu yang datang dari luar. 
c) sikap tirani vested interes, menurutnya sikap ini harus 
dilenyapkan sebab sistim tirani dapat menghancurkan 
harkat dan martabat manusia. 

Di sisi lain, gagasan Nurcholish tentang kemoderenan 
dan pembaharuan Islam, adalah dititik beratkan pada 
gagasan ke untuk mempersatukan dan menghubungkan 
Islam dengan kemoderenan barat. Umat Islam harus lebih 
apresiatif terhadap kemoderenan barat dengan beberapa 
alasan, etoskerja, hasil ilmu, teknologi, dan peradaban 
guna memberikan inspirasi pada kebangkitan Islam.?? 
Selanjutnya konsep kemoderenan dan ke Indonesiaan 
yang ditawarkan oleh Nurchalis dengan apresiatif dan 
akomodatif terhadap beberapa persoalan di Indonesia, 
dengan melihat bahwa konsep “kemoderenan” sebagai 
suatu keharusan untuk merubah pola dan prilaku muslim 
Indonesia kearah yang lebih maju, tanpa mengabaikan 
identitas sebagai bangsa Indonesia yang memiliki budaya 
dan tradisi yang berbeda dengan barat. Kemoderenan 
dipahami sebagai kesinambungan antara visi lama dengan 
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visi baru, tradisionalitas dan modernitas bukan sebuah 
kontradiksi tapi suatu harmoni dalam gerakan sejarah. 
Kemoderenan dapat dicapai melalui penguasaan ilmu 
pengetahuan dan teknologi yang di warnai oleh ruh Islam. 

Dalam memberikan gagasan-gagasan 
kemoderenannya Nurcholis mengapresiasikan pandangan 
yang berimbang antara khasanah Islam klasik dengan 
kemoderenan, hal ini dapat ditunjukkan dari beberapa 
minatnya terhadap studi ilmu figih, serta menelusuri 
kembali warisan lama “khazana intelek Islam” dengan 
memberikan kritik terhadap pelaksanaannya, hal ini 
terlihat ketika ia memberikan komentar bahwa Ilmu fikih 
merupakan salah satu Ilmu yang banyak mempengaruhi 
cara pandang orang Islam, namun ia memberikan keritikan 
bahwa ilmu ini memiliki kekurangan yaitu hanya menitik 
beratkan kepada segi-segi lahiriahnya saja. 

Konsep-konsep pemikiran teologi Nurkholis yang 
bersifat keterbukaan, kritis rasional dan mengutamakan 
azaz kebebasan sangat relevan untuk dikembangkan, 
terutama untuk konteks situasi manusia saat ini yang 
tengah hidup diera globalisasi yang mudah terbawa 
kepada situasi dan konfrontasi langsung. Karena itu sangat 
diperlukan sikap-sikap saling pengertian dan menemukan 
titik kesamaan. Pemikiran Nurchalis juga dapat menolong 
manusia dalam mengatasi persoalan eliensinya zaman 
modern ini, yaitu persoalan bagaimana melakukan 
kembali ciptaan-ciptaan tangannya sendiri dan bagaimana 
agar manusia tidak terjerembab kedalam praktik 
penyembahan”berhala modern”, atau selamat dari 
cengkraman taghut bentuk baru. 

Pemikiran Nurcholis dapat meningkatkan intensitas 
kajian dikalangan umat Islam khususnya diperguruan 
tinggi. Sehingga secara perlahan memungkinkan 
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berkembangnya visi ke Islaman umat bergeser dari ritual 
menjadi intelektual dan sufistik. Sosialisasi dan infiltrasi 
pemikiran  Nurchalish telah berhasil — membentuk 
kelompok-kelompok pemikir baru sebagai wujud dari 
regenerasi dikalangan generasi mudah yang akan 
melahirkan sosok-sosok cendekiawan muslim baru. Ide- 
Ide cemerlang Nurcholis tersebut dengan bahasa yang 
ilmiah, hanya dapat di pahami dan diterima oleh kalangan 
kampus dan tidak bisa dikonsumsi oleh masyarakat awam 
sehingga menimbulkan pemahaman yang kurang tepat dan 
terjadi pro dan kontra, padahal misi dan esensinya adalah 
pencerahan. 

Pendidikan intelektual semestinya diarahkan untuk 
membentuk manusia yang beriman dan kreatif. Pendidikan 
yang menyadarkan mahasiswa terhadap potensi insaniah 
yang dianugerahkan oleh Allah SWT kepadanya, dengan 
harapan potensi yang berupa indera, intuisi, akal, dan 
potensi-potensi ragawi yang lain di manfaatkan 
semaksimal mungkin, minimal untuk membela kudrat 
dirinya sendiri baik secara spiritual atau material. 
Pendidikan intelektual yang merangsang potensi jiwa dan 
jasmani agar bergerak dan kreatif mencari peluang- 
peluang kehidupan yang empiris dalam rangka memahami 
makna yang transcendental. Bukan model pendidikan 
yang memompa otak dengan berbagai informasi keilmuan, 
namun tidak pernah turun sampai ke hati untuk di seleksi. 
Dan hati yang kosong dari makna spiritual adalah hati 
yang mudah diserang oleh berbagi penyakit materialisme 
yang mengarah pada ateisme terselubung. 

Pendidikan manusia seutuhnya adalah pendidikan 
yang berorientasi misi spiritual sebagai fondasi untuk 
mendirikan kerangka pendidikan empiris yang di dalam 
terminologi Ouran terdapat formula Iman dan Amal. 
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Seperti apa yang di ungkapkan oleh Igbal dan Imam al- 
Ghazali adalah fakta empiris, bahwa kerja kreatif jauh 
lebih menentukan daripada segunung gagasan. Kualitas 
manusia lebih banyak ditentukan oleh jumlah kerjanya, 
bukan jumlah cita-cita dan gagasannya. Dengan demikian, 
reformasi intelektual semestinya diarahkan pada 
pendidikan kreatif bukan pasif. Siswa dan mahasiswa 
jangan terlalu dikurung di dalam ruang kelas tetapi 
digiring keluar ruang agar perangkat jiwanya mengalami 
pencerahan terhadap realitas sosial dan dinamika alam.?8 
Sedangkan Pendidikan Agama Islam menurut Harun 
Nasution, untuk tingkat perguruan tinggi mencakup:?” (1) 
memperdalam rasa keagamaan dengan pendekatan 
spiritual dan intelektual. ibadah sebagai didikan 
mahasiswa untuk memperindah jiwa, (2) disamping 
berpengetahuan tinggi, tidak merasa takabur, tetapi sadar 
bahwa diatasnya masih terdapat zat yang lebih mengetahui 
dan berkuasa dari menusia manapun, (3) memperluas 
pengetahuan tentang agama Islam secara global, dalam 
aspek sejarah, kebudayaan, hukum, teologi, filsafat, 
mistik,dan lain-lain, (4) memeprdalam rasa toleransi 
bermazhab dan toleransi beragama. medalam rasa dedikasi 
terhadap masyarakat. Dari pemikiran Harun Nasutio 
tersebut, maka kiranya Pendidikan Agama Islam di PTU 
perlu berbenah diri. 

Agama Islam yang membawa nilai-nilai dan norma- 
norma kewahyuan bagi kepentingan hidup manusia di atas 
bumi, baru aktual dan fungsional apabila di 
internalisasikan ke dalam pribadi melalui proses 
kependidikan yang konsisten, terarah kepada tujuan. Oleh 
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karena itu proses kependidikan Islam memerlukan konsep- 
konsep yang pada gilirannya dapat dikembangkan menjadi 
teori-teori yang terpuji dan praksisasi dilapangan 
operasional. Bangunan teoritis kependidikan Islam itu 
akan berdiri tegak diatas fondasi pandangan dasar yang 
telah diwahyukan oleh Tuhan. Wahyu-Nya terus 
berkembang mengacu kepada tuntunan masyarakat yang 
dinamis-konstruktif menuju masa depan yang sejahtera 
dan maju. Dengan demikian, pendidikan Islam diharapkan 
tidak saja sebagai penyangga nilai-nilai, tetapi sekaligus 
sebagai  penyeru pikiran-pikiran produktif — dan 
berkolaborasi dengan kebutuhan zaman. Pendidikan Islam 
diharapkan tidak saja memainkan peran sebagai pelayan 
rohaniah semata, yaitu fungsi yang sangat sempit dan 
suplementer, tetapi juga terlibat dan melibatkan diri dalam 
pergaulan global.?$ 

Paul Tillich berpendapat bahwa setiap sistim 
pendidikan, idealnya memiliki orientasi yang bertujuan 
mengharmonikan tiga hal sekaligus, yaitu teknis, 
humanistis, dan induktif. ketiga hal ini sistim pendidikan 
Islam yang ada diharapkan tidak saja “melek” terhadap 
teknologi dan informasi, tetapi juga melapisi diri dengan 
kesadaran religius agar tidak terjadi split personality dan 
split integrity oleh penetrasi perkembangan global yang 
menyusup ke seluruh ruang kehidupan manusia.” 
Namun, massivitas (keseluruhan) fenomena teknologi 
informasi global ini tidak seluruhnya mampu diserap oleh 
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sistim pendidikan Islam khususnya dan umat Islam pada 
umumnya. lembaga-lembaga pendidikan Islam seperti 
madrasah dan pesantren sebagai artikulasi sistim 
pendidikan Islam di Indonesia, kiranya mengalami 
ketertinggalan lebih jauh bila dibandingkan dengan sistim 
pendidikan modern di negara-negara lain, misalnya 
Malaysia, Singapura, Australia dan apalagi Amerika. 

Suatu ironi yang harus diakui umat Islam bersama 
luasnya konsep al-Gur'an tentang pendidikan adalah 
pelekatan identitas tertinggal, terbelakang dan miskin 
identitas. Ketertinggalan itu sedikitnya bisa dilihat dari 
eksistensi madrasah dan pesantren yang dulu memiliki 
peran strategis dalam menghantarkan pembangunan 
masyarakat Indonesia, kini antusias masyarakat untuk 
memasuki pendidikan madrasah dan pesantren mengalami 
penurunan yang cukup drastis. Kecuali pada pesantren 
yang mampu melakukan adaptasi dengan perkembangan 
global. Sikap pesimisme masyarakat terhadap pendidikan 
madrasah dan pesantren bisa dilihat dari adanya 
kekhawatiran universal terhadap kesempatan lulusannya 
memasuki lapangan kerja modern yang hanya terbuka bagi 
mereka yang memiliki kemampuan keterampilan dan 
penguasaan teknologi. 

Terlepas dari  pertanyaan-pertanyaan tersebut, 
sebenarnya pada masa lampau pendidikan Islam pernah 
menjadi tumpuan utama bagi masyarakatnya dan 
perkembangannya senantiasa seirama dengan 
perkembangan dan kebutuhan masyarakat pada masanya. 
Dalam catatan sejarah, dapat diketahui bahwa pendidikan 
Islam bermula dari pengajian-pengajian di rumah-rumah 
penduduk yang dilakukan oleh para penyebar islam yang 
kemudian berkembang menjadi pengajian di langgar- 
langgar, masjid dan pondok pesantren. Pendidikan Islam 
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memang dapat diterima seiring dengan jalannya 
pertumbuhan Islam pada waktu itu. Demikian pula pada 
masa kolonial Belanda dan Jepang, sistim pendidikan 
Islam tetap bertahan dan dapat menyesuaikan dengan 
tuntutan-tuntutan — kebutuhan. Namun, pasca era 
kemerdekaan sampai sekarang dinamika pertumbuhan 
sistim pendidikan Islam cenderung menurun dan kurang 
dapat mengimbangi kebutuhan obyektif masyarakat, 
sebagaimana yang dikatakan AM Saefuddin sebagai 
berikut: “Pada masa selanjutnya muncullah bentuk 
madrasah dan upaya untuk memasukkan materi 
pendidikan agama kedalam kurikulum pendidikan umum 
yang didirikan oleh kolonial Belanda. Pada masa 
selanjutnya, yakni ketika bangsa Indonesia memasuki 
alam kemerdekaan, maka bentuk-bentuk sistim pendidikan 
Islam baik pesantren, madrasah maupun disekolah-sekolah 
umum terus berlanjut, tetapi dengan perkembangan yang 
tampaknya menunjukkan ketertinggalan dari 
perkembangan masyarakatnya sendiri.80 Namun apapun 
yang terjadi, cara pandang yang terlalu merendahkan 
martabat pendidikan Islam jelas kontra produktif, apalagi 
hal yang menjadi tolak ukur adalah kemajuan di Barat. 
Ketertinggalan dalam pendidikan Islam haruslah dilihat 
sebagai tantangan. Orientasi ini menjadi demikian penting 
agar terhindar dari munculnya problem baru yang lebih 
serius. Artinya, apabila melihat ketertinggalan pendidikan 
Islam ini dengan rasa rendah diri, maka dengan sendirinya 
telah mengawali problem baru. 

Ada beberapa hal yang dianggap sebagai tantangan 
dalam pendidikan Islam, diantaranya: Pertama adalah 
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pengembangan potensi manusia. Mengembangkan potensi 
manusia dalam pandangan pendidikan Islam merupakan 
tantangan yang bersifat holistik, berkesinambungan dan 
tanpa akhir. Kedua, membahas tentang kegagalan dari 
para pemikiran Barat dalam membangun konsep tentang 
sifat asal manusia yang tidak dipandu oleh wahyu.?! 
Ketiga, membahas tentang tantangan budaya fatalistik dari 
kaum muslimin sendiri. Keempat, membahas tentang 
munculnya ancaman di era abad 21, yang dipengaruhi oleh 
faktor-faktor perubahan sosial.? 

Masalah keilmuan Islam secara historis prespective 
dipengaruhi oleh dua arus besar yang menjadi tabir bagi 
upaya rekontruksi pemikiran Islam secara umum dan 
pemikiran Islam secara khusus. Arus besar itu adalah 
warisan ortodoksi pemikiran Islam dan masuknya 
positivisme kedalam metodologi keilmuan Islam. Dampak 
dari warisan ortodoksi pemikiran Islam tersebut tidak 
sekedar mewarnai bingkai-bingkai figh, tetapi juga 
memberikan akses negatif terhadap epistemologi keilmuan 
dalam Islam, pintu ijtihad pun tertutup. dampak dari 
stagnasi pemikiran tersebut membawa dunia Islam dalam 
rentang waktu yang cukup lama hanya menghasilkan 
ilmu-ilmu yang isinya sebagian besar berbentuk elaborasi 
(syarah, hasyiyah), termasuk dalam bidang penafsiran 
maupun dalam bidang muamalat. 

Dalam bidang penafsiran Islam memang dapat 
memunculkan ribuan jilid kitab tafsir dengan berbagai 
corak dan metodenya. Namun, sayang sebagian besar 
berisi pengulangan yang ada. sebagaimana juga dijelaskan 
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Nasr hamid Abu Zaid tentang keadaan tersebut sebagai 
berikut: “pada saat ini sikap dan wacana keagamaan 
kontemporer terhadap ilmu-ilmu al-Gur'an dan demikian 
pula ilmu-ilmu hadis adalah sikap pengulangan. Hal ini 
terjadi karena diantara ulama ada yang mempunyai asumsi 
bahwa dua tipe ilmu tersebut masuk dalam ilmu yang 
sudah matang dan sudah selesai, sehingga generasi 
kemudian tidak lagi memiliki apapun seperti yang dimiliki 
oleh generasi tua.” 

Nasr hamid Abu Zaid menambahkan bahwa stagnasi 
pemikiran di dunia Islam ini dipengaruhi oleh apa yang 
disebutnya sebagai peradaban teks (Hadharah al-Nash). 
Peradaban teks menurutnya merupakan sebuah peradaban 
dimana teks menjadi semacam poros penggerak serta 
sekaligus sebagai pembentuk pengetahuan.?' dalam 
peradaban demikian, tafsir teks menjadi semacam 
kebutuhan utama dari waktu ke waktu senantiasa 
mewarnai tiap jengkal deretan sejarah Islam. Oleh karena 
itu, Islam dapat memunculkan ribuan jilid kitab tafsir 
dengan berbagai corak dan metode, mulai dari tahlili 
sampai maudhu '. 

Peradaban demikian akhirnya membawa implikasi 
luas serta memungkinkan terciptanya kultur yang serba 
berdimensi teks, termasuk dalam memandang kebenaran. 
Kebenaran selalu diukur dengan “letterleks” teks, tidak 
ada kebenaran di luar itu. Sekalipun manusia 
memungkinkan dapat memperoleh kebenaran sendiri 
melalui pencarian dengan daya nalarnya, ia tetap harus 
selalu mendapat rujukan dari teks. Kalau ia gagal dalam 
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merujuk, maka apa yang dikatakan nalar sebagai 
kebenaran gagal pula. Sedangkan dampak kedua arus 
tersebut dalam dunia pendidikan Islam adalah terjadinya 
transformasi pada paradigma ilmu pendidikan Islam 
beserta epistemologinya dari Islamic education of islamic 
menjadi Islamic education for Moslem. 


B. Kecenderungan Orientasi Sekedar Menambah 

Bab IlmuMetodologi Pada PSI 

Pembelajaran ilmu agama Islam berusaha 
mendudukkan Islam sebagai objek studi yang perlu dikaji 
dan dianalisis secara analisis kritis-rasional, objektif, 
historis-empiris dan sosiologis. Mengkaji Islam melalui 
nalar dan historis empiris terhadap nilai-nilai agama Islam 
yang bersumber dari al-Gur'an dan al-Hadist harus disertai 
pendekatan keagamaan agar terbangun sikap dan perilaku 
yang memiliki komitmen, konsentrasi dan dedikasi 
terhadap Islam sebagai agama yang diyakini kebenarannya 
atas dasar wawasan keilmuan kelslaman yang 
dimilikinya“? Alih-alih menerapkan metode ilmiah, 
hampir mayoritas buku bahan Ajar PSI malah 
menambahkan subbab tersendiri dalam bab-bab 
pembahasannya tentang apa itu metodologi keilmuan. 
Bahkan uniknya, untuk enggan menilai impferiority 
complex, hampir mayoritas buku bahan ajar PSI dalam 
tiap pembahasan ilmu-ilmu Islam selalu juga 
mendedahkan metode ilmiah tersendiri untuk tiap satuan 
kajiannya. 
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1. UIN Sunan Ampel Surabaya 

Buku bahan ajar Pengantar Studi Islam UIN Sunan 
Ampel Surabaya yang tim editornya diketuai oleh M. 
Ridwan Nasir, secara khusus dalam satu bab penuh 
membahas berbagai pendekatan studi Islam. Kajian 
subbabnya memperjelas kesalahpahaman penggunaan 
metode ilmiah dalam pengkajian Islam. Dalam subbab 
buku ini diperinci dalam pembahasan, yaitu: (1) 
pendekatan fisiologi, (2) pendekatan pemikiran: kalam, 
filsafat, dan tasawuf, (3) pendekatan sejarah: (4) 
pendidikan dan dakwah dalam perkembangan Islam, dan 
(5) pendekatan hukum Islam.2$ 

Metodologi keilmuan dalam pembahasan keislaman 
lebih detail lagi diraikan dari buku diatas terdapat dalam 
Buku bahan ajar Pengantar Studi Islam yang ditulis oleh 
Tim Penyusun MKD UIN Sunan Ampel Surabaya yang 
dieditori oleh Mahmud Manan. Dalam buku ini, secara 
berurut-urut mulai dari bab kedelapan sampai bab 
kesepuluh menjelaskan beberapa model pendekatan dan 
metode dalam studi keislaman. Bab kedelapan khusus 
ditulis dengan tema beberapa model dan pendekatan 
dalam studi Islam. Subbab bab ini diperinci lagi dalam 
pembahasan: (1) urgensi pendekatan dan metode dalam 
studi Islam, (2) perkembangan model pendekatan dalam 
studi Islam, (3) konstruksi teori dan pendekatan dalam 
studi Islam, (4) peran ilmu sosial dalam memahami Islam, 
(S5) inward experience dan outward behavior dalam kajian 
Islam, (6) pendekatan fenomenologi. Bab kesembilan 
bertemakan model studi al-Gur'an dan Hadis di era 
kontemporer. Bab ini diperinci dengan subbab bahasan: 
(d) studi al-Our'an, tafsir sastra dan hermeneutik, (2) studi 
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Hadis, kajian sirah dan model komparasi. Bab kesepuluh 
menjelaskan model studi hukum Islam kontemporer, 
meskipun dengan subbahasan yang ambigu, yaitu: (1) 
membedakan antara fikih dan syari'ah, (2) hubungan 
antara fikih dan kondisi sosial masyarakat, (3) kelompok 
liberal dan ortodoksi dalam perumusan fikih.” 

Lebih terinci lagi, dalam awal-awal buku kedua ini 
juga dilampirkan silabus mata kuliah Pengantar Studi 
Islam. Isinya 9990 bab-babnya menjelaskan aneka ragam 
dan rupa metode ilmiah-metode ilmiah yang digunakan 
oleh aneka macam keilmuan Islam. Hanya 146 tema 
silabus yang tidak menjelaskan tentang metode ilmiah, 
yaitu pada poin kesatu, penjelasannya pada pendahuluan 
buku dengan subbab: (1) Islam dan perkembangannya: 
periode klasik, pertengahan, dan modern, (2) aliran-aliran 
pemikiran dalam Islam: politik, hukum, teologi, filsafat, 
dan tasawuf. Mulai poin kedua hingga poin kesembilan 
menjelaskan aneka rupa warna metodologi bagi beragam 
keilmuan Islam secara tersendiri. Seperti poin kedua 
dengan tema studi Islam dan problematikanya, diperinci 
dalam pembahasan sejarah studi Islam dan model-model 
studi Islam: insider dan outsider, sejarawan dan Islamisis, 
orientalis.8 

Poin ketiga, teori-teori dan pendekatan-pendekatan 
dalam studi ke-Islam-an kontemporer, diperinci dalam: (1) 
Islam dan humanitis (M. Arkoun), (2) Islam dan Ilmu- 
ilmu sosial (MM. Abu Rabi”): (3) Islam dan Studi-studi 
agama (Charles J. Adams), (4) islam dan studi Islam 
(Richard C. Martin). Poin keempat, Studi al-Gur'an 
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dengan sub tema: (1) teori studi al-Gur'an (William A. 
Graham), (2) model-model penafsiran al-Gur'an, (3) 
metode hermeneutik (Nasr Hamid Abu Zayd), dan contoh 
model penelitian tafsir (Yusuf Rahman). Poin kelima 
dengan tema studi Hadis, yaitu: (1) teori studi Hadis: sirah 
Nabi Ibnu Hisyam (Earle Waugh): (2) model studi Hadis, 
(3) contoh model studi Hadis (Fazlur Rahman), (4) 
memahami Sunnah antara Ahl Fikih dan Ahl Hadis (M. 
Al-Ghazali).2? 

Poin keenam sampai poin kesembilan dalam tertib 
silabus menjelaskan tentang studi hukum Islam, ritual 
Islam, pemikiran Islam, dan studi aliran-aliran pemikiran 
modern dalam Islam. Poin keenam diperinci dalam 
pembahasan subbab: (1) hubungan antara syari'ah dan 
fikih (Asmawi, (2) ijtihad: antara ortodoksi dan 
liberalisme Islam (M. Imarah). Poin ketujuh, diperinci 
dalam subbab: (1) praktik ritual dalam Islam (Islam resmi 
dan islam populer): (2) teori studi ritual dalam Islam 
(Frederick M. Denny), (3) contoh model penelitian ritual 
Islam (William R. Roff). Poin kedelapan tentang studi 
pemikiran Islam membahas: (1) filsafat Islam (kajian 
tokoh), (2) teori studi filsafat Islam, (3) contoh model 
penelitian filsafat (M. Amin Abdullah). Sedangkan, poin 
yang terakhir kesembilan membahas tema besar tentang 
studi aliran-aliran pemikiran modern dalam Islam. Dalam 
bab terakhir ini diperinci dengan subbab: (1) tradisionalis- 
konservatif, radikal-puritan, reformis-modernis, revivalis- 
fundamentalis, sekularis-liberal, (2) teori studi aliran 
pemikiran modern dalam Islam (Marylin R. Waldman). 
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2. UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 

Sebagaimana bahan ajar Pengantar Studi Islam di 
UIN Sunan Ampel Surabaya, UIN Sunan Kali Jaga 
Yogyakarta juga mengikuti metode penulisan yang sama 
dalam penyusunannya. Ada bab secara tersendiri yang 
membahas bagaimana beragam metode-metode ilmiah 
bisa digunakan untuk mengilmiahkan keilmuan-keilmuan 
islam yang beraneka ragam warna dan coraknya. Melalui 
buku bahan ajar PSI yang ditulis oleh Khoiruddin 
Nasution, pada bab kelima, ia secara khusus menawarkan 
pendekatan studi Islam melalui lima langgam dan ragam 
metode ilmiah. Sebagaimana dalam uraian tiap bab dalam 
buku ini, pada bab kelima juga ikut diawali dengan 
subbahasan pendahuluan yang secara berulang-ulang 
ditulis untuk mengawali bab. Pembahasan subbab 
berikutnya atau yang kedua membahas tentang tema 
beberapa istilah dan pentingnya teori. Kemudian subbab 
yang ketiga sampai subbab ketujuh secara berurut 
mendedahkan tentang pendekatan normatif, pendekatan 
yuridis (hukum), pendekatan ilmu-ilmu sosial-humaniora, 
pendekatan integratif, dan pendekatan interdisipliner. 
Sebagaimana yang telah dijelaskan dalam kata pengantar 
buku ini, subbab-subbab tersebut oleh penulisnya 
merupakan pengembangan dari materi pokok untuk mata 
kuliah PSI sesuai dengan kurikulum UIN Sunan Kalijaga 
Yogyakarta. Dalam materi pokok mata kuliah PSI, 
terjabarkan secara khusus tiga aneka model metode ilmiah 
yang digunakan dalam pendekatan dalam studi islam, 
yaitu pendekatan normatif, pendekatan ilmu-ilmu sosial 
dan humaniora, dan pendekatan interdisipliner.” 
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3. UIN Syarif Hidayatullah Jakarta 

Menurut pendapat peneliti, buku bahan ajar PSI 
dengan tema Metodologi Studi Islam karya Abuddin Nata 
dijadikan acuan oleh mayoritas Perguruan Tinggi Islam di 
Indonesia dalam menyusun buku bahan ajar PSI. Oleh 
karenanya, tidak aneh dan heran apabila dalam tiap-tiap 
buku bahan ajar PSI di seantero Nusantara ini selalu 
dijabarkan secara tersendiri secara berbab-bab aneka 
langgam dan ragam merode ilmiah yang bisa digunakan 
dalam mengkaji aneka warna dan rupa keilmuan Islam. 
Dalam tiap bab, Abuddin selalu menyajikan pembahasan 
metode ilmiah apa yang bisa digunakan oleh aneka rupa 
macam keilmuan Islam, suatu model terbaru dalam 
meneliti Islam yang tak pernah akan ditemukan sama 
sekali dalam karya-karya Islamolog, baik dari kalangan 
Muslim hatta orientalis sekalipun. 

Dalam paradigma Abuddin Nata, Islam hendaknya 
dipelajari dari ketentuan normatif telologis yang ada 
dalam alguran, baru kemudian dihubugkan dengan 
kenyataan historis, empiris, dan sosiologis yang ada di 
masyarakat. Metode yang dapat digunakan untuk 
memahami Islam secara garis besar ada dua macam. Yang 
pertama metode kompirasi, yaitu suatu cara memahami 
agama dengan membandingkan seluruh aspek yang ada 
dalam agama tersebut dengan agama lainnya, dengan cara 
demikian akan dihasilkan pemahaman Islam yang objektif 
dan utuh. Yang kedua adalah metode sintesis, yaitu suatu 
cara memahami Islam yang memadukan antara metode 
ilmiah dengan segala cirinya yang rasional, objektif, kritis, 
dan seterusnya dengan metode teologis normatif. Islam 
tampak sebagai ajaran yang disamping berkenaan dengan 
keyakinan dan moral juga berkenaan dengan masalah 
peraturan yang berkaitan dengan kehidupan. Upaya untuk 
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memahami Islam secara komprehensif diperlukan 
pendekatan yang multi-disipliner. Berbagai teori, 
khususnya yang terdapat dalam ilmu sosial harus 
digunakan sedemikian rupa, karena Islam sangat berkaitan 
dengan berbagai masalah sosial. 

Misalnya dalam Model Penelitian Tafsir. Model 
penelitian tafsir adalah suatu contoh, ragam, acuan atau 
macam dari penyelidikan secara saksama terhadap 
penafsiran alguran yang pernah dilakukan generasi 
terdahulu untuk diketahui secara pasti tentang berbagai hal 
yang terkait dengannya. Model-model penelitian tafsir 
adalah model Ouraih Shihab, model Ahmad Al Syarbashi, 
dan model Syaikh Muhammad Al Ghazali. 

Model-model penelitian hadis antara lain model H.M 
Ouraish Shihab, model Musthafa Al Siba'iy, model 
Muhammad Al Ghazali, dan model Zain Al Din Abd Al 
Rahim bin Al Husain Al Iragiy. Model-model penelitian 
filsafat islam misalnya model M.Aimin Abdullah, model 
Otto Horrassowitz, Majid Fakhry dan Harun Nasution, dan 
model Ahmad Fuad Al Ahwani. Model-model penelitian 
ilmu kalam yaitu model penelitian pemula, kemudian 
model penelitian lanjutan. Model-model penelitian 
tasawuf diantaranya adalah model Sayyed Husein Nasr, 
model Mustafa Zahri, model Kautsar Azhari Noor, model 
Harun Nasution, dan model A.J.Arberry. Model-model 
penelitian hukum Islam antara lain model Harun Nasution, 
model Noel J.Coulson, dan model Mohammad Atho 
Mudzhar. Model-model penelitian politik adalah model 
M.Syafi'i Ma'arif, dan model Harry J.Benda. Model- 
model penelitian pendidikan Islam adalah model 
penelitian tentang problema guru, model penelitian 
tentang lembaga pendidikan Islam, dan model penelitian 
kultur pendidikan Islam. Sedangkan untuk Model-model 
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penelitian sejarah islam adalah model penelitian sejarah 
kawasan. Adapun untuk model-model penelitian 
pemikiran modern dalam islam adalah model penelitian 
Deliar Noer, dan model penelitian H.A.R Gibb. 

Studi Islam pada peta kajian ilmiah adalah upaya 
pengkajian Islam dengan menerapkan metode ilmiah, 
khususnya dalam konteks sosial sains. Objek ilmiah studi 
Islam diistilahkan dengan “Islam pada tiga tingkatan yaitu 
Islam sebagai wahyu, Islam sebagai pemahaman atau 
pemikiran dan Islam sebagai pengamalan dalam 
masyarakat.” Islam sebagai wahyu adalah hal sudah tetap, 
yakni Islam seperti halnya yang tersebut dalam al-Ouran, 
memahami Islam sebagai wahyu melalui studi tafsir al- 
Our'an al-Karim . 

Konsep kajian Islam sebagai pemikiran atau 
pemahaman adalah kajian yang berangkat dari sumber- 
sumber yang diakui sebagai sumber-sumber Islam, seperti 
al-Ouran al-Karim, Hadist, Ijma?' dan lain sebagainya, 
mengkaji Islam pada tataran ini memberikan ruang untuk 
mengkaji Islam sebagaimana dipahami oleh masyarakat, 
seperti “konsep wihdatul wujud dalam  Tarikat 
Nagsyabandiah, atau “syari'ah menurut MUI” dan 
sebagainya. Kajian Islam sebagai pemahaman akan 
menyediakan ruang studi yang sangat luas, seluas agama 
Islam menyebar di dunia. Sedangkan Islam pada tataran 
terakhir, yakni Islam sebagai pengamalan, juga 
memberikan ruang kajian ke-Islaman yang sungguh luas. 
Salah satu perbedaan antara Islam sebagai pemahaman 
dengan Islam pada pengamalan adalah aktualisasiya pada 
kehidupan. Karena bisa saja suatu pemahaman tentang 
Islam tidak teraplikasikan dalam pengamalan, atau malah 
bertentangan dengan fakta. Objek kajian studi Islam ini 
juga memenuhi persyaratan yang diterapkan kepada ilmu- 
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ilmu pengetahuan lainnya, dapat di observasi, dapat diteliti 
kembali kebenarannya, dapat diuji intersubjektif dan 
interdisipliner. 

Studi Islam mempunyai kerangka kerja, kerangka 
teoritis, pembahasan masalah, penyelesaian masalah, 
inguiry, hipotesis dan kesimpulan. Perangkat langkah- 
langkah metodologis yang merupakan syarat keilmiahan 
sebuah kajian telah dipenuhi oleh studi Islam. Studi Islam 
telah memenuhi syarat-syarat ilmiah artinya studi Islam 
telah menempati jajaran dan peta kajian-kajian ilmiah 
lainnya. Diharapkan para pengkaji ke-Islaman bisa 
mempertahankan keilmiahan kajiannya, hingga Islam bisa 
dipahami dengan lebih objektif, universal dan humanis. 
Dari hasil pengamatan dan kajian peristiwa kehidupan 
sebagai laboratorium studi Islam pada gilirannya akan 
terjadi proses internalisasi nilai-nilai agama keimanan dan 
akidah untuk selanjutnya dapat menumbuhkan motivasi 
dalam diri seseorang menjalankan dan mentaati nilai- 
nilai dasar agama yang telah terinternalisasikan dalam 
dirinya. 

Meski demikian, beberapa kendala menurut beberapa 
golongan yang mengakibatkan studi-studi ke-Islaman pada 
beberapa kajian tidak bisa dipandang sebagai ilmiah, dan 
tentu pendapat mereka itu juga disanggah oleh beberapa 
golongan lainnya. Seperti studi sastra Islam yang memang 
juga merupakan problem yang dihadapi oleh studi sastra 
pada umumnya, misalnya kajian-kajian tentang sastra 
dipandang tidak bisa mempertahankan keilmiahannya 
karena tidak bisa melengkapi syarat-syarat keilmiahan 
intersubjektif. Selain itu, bagi para pengkaji Islam yang 
shaleh-shaleh dalam pengertian tradisional dalam 
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beberapa objek terdapat keterasingan dalam mengkaji 
Islam bila ingin menjadikan kajian tersebut memenuhi 
syarat ilmiah yang diajukan oleh para sarjanawan ilmu- 
ilmu lain, seperti sejarah Islam bagi pengkaji muslim, 
sejarah Islam tidak bisa dilepaskan dari wahyu, bahwa 
kepintaran dan kebijakan Muhammad tidak semata-semata 
hasil dari usahanya dalam bermasyarakat akan tetapi juga 
merupakan bimbingan tuhan. Disinilah persoalan 
kemudian muncul karena syarat “keilmiahan” sebuah 
kajian tidak bisa menerima sesuatu tanpa ada sumber yang 
bisa dibuktikan, khususnya dalam pemahaman sejarawan 
Barat. 

Akan tetapi tentu saja hal ini dapat dibantah karena 
kerangka dan langkah-langkah metodologi kajian tidak 
harus sama dengan kajian lainnya. Islam mengakui wahyu, 
ilham dan intuisi sebagai sumber pengetahuan sementara 
aliran rasionalis tidak mengakuinya. Aliran rasionalis 
harus lebih rendah hati dan sadar bahwa mengkaji Islam 
dalam segala aspeknya tidak akan bisa dilepaskan secara 
total dari wahyu, agar sebuah kajian keIslaman dapat 
menghasilkan kesimpulan yang lebih mendekati 
kebenaran. Karena studi Islam berobjek kepada tiga 
tataran objek kajian yaitu Islam sebagai wahyu, Islam 
sebagai pemahaman atau pemikiran dan Islam sebagai 
pengamalan dalam masyarakat, maka dapat diartikan 
bahwa kebanyakan studi Islam masuk dalam bagian ilmu- 
ilmu Sosial dan Humaniora. 

Kajian keislaman kaum Orientalis dilatarbelakangi, 
antara lain, perang Salib ketika terjadi pergesekan politik 
dan agama antara Islam dan Kristen di Palestina. Menurut 
beberapa sumber, puncak permusuhan politik berkecamuk 
antara umat Islam dan Kristen selama pemerintahan 
Nuruddin Zanki dan Shalahuddin Al Ayyubi. Karena 
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kekalahan demi kekalahan yang dialami balatentara 
Kristen, maka semangat membalas dendam tetap membara 
selama berabad-abad.“ Ada juga penyebab lain, yaitu 
faktor kolonialisme. Maksudnya, orientalisme muncul 
diproyeksikan untuk kepentingan penjajahan Eropa 
terhadap negara-negara Arab dan Islam di Timur, Afrika 
Utara dan Asia Tenggara. Selanjutnya Eropa juga 
berkepentingan untuk memahami adat istiadat dan agama 
bangsa-bangsa jajahan demi memperkokoh kekuasaan dan 
dominasi ekonomi mereka pada bangsa-bangsa terjajah. 
Menurut Edward W Said, orientalisme tidak terletak 
dalam suatu ruang hampa budaya, ia merupakan 
kenyataan politik dan budaya.“ 

Secara umum tujuan orientalis bisa dipilah-pilah 
menjadi tiga, yaitu: pertama, untuk kepentingan 
penjajahan, kedua, untuk kepentingan agama mereka 
(dakwah atau misi keagamaan), dan ketiga, untuk 
kepentingan ilmu pengetahuan. Untuk kepentingan 
penjajahan tergambar dari penelitian-penelitian serius 
yang dilakukan para orientalis. Dalam kasus Indonesia, 
Snouck Hurgronye merupakan bukti nyata. Oleh 
pemerintah kolonial Belanda  Hurgronye diberi 
kepercayaan untuk mengkaji Islam, hingga menetap di 
Mekah bertahun-tahun. Tujuan pengkajiannya tidak lain 
kecuali untuk melemahkan perlawanan umat Islam 
terhadap kolonial Belanda serta mengobrak-abrik 
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pertahanan persatuan dan pertahanan kaum muslim 
dengan politik belah bambu.?“$ 

Pendapat para ahli mengenai respon atas 
orientalisme—dengan berbagai argumen serta pro dan 
kontra—sudah banyak. Penulis, melalui tulisan ini, 
bermaksud menyajikan gambaran model kajian keislaman 
(yang diminati) di Barat. Kajian ini menjadi menarik 
karena menceritakan studi keislaman di Barat, satu 
wilayah/negara-negara yang dikenal sebagai sarang 
orientalis. Penulis memilih teori etnografi untuk 
menceritakan dan menelusuri objek kajian. Etnografi 
merupakan kajian tentang kehidupan dan kebudayaan 
suatu masyarakat atau etnik, misalnya tentang adat- 
istiadat, kebiasaan, hukum, seni, religi, bahasa. Etnografi 
merupakan kegiatan peneliti untuk memahami cara orang- 
orang berinteraksi dan bekerjasama melalui fenomena 
teramati kehidupan sehari-hari. Bisa juga dipahami bahwa 
etnografi adalah pelukisan yang sistematis dan analisis 
suatu kebudayaan kelompok, masyarakat atau suku bangsa 
yang dihimpun dari lokasi objek kajian dalam satu kurun 
waktu.?7 


24Untuk melihat lebih jelas peran Hurgronje lihat, Hamid 
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Dengan satu asumsi, fenomena kajian keislaman di 
Barat merupakan aktifitas satu kelompok manusia yang 
meliputi cara berfikir, berinteraksi dan bekerjasama dalam 
kehidupan sehari-hari. Di sini, penulis melakukan 
pengamatan, analisis, dan pengambilan kesimpulan 
melalui kumpulan literatur yang menghimpun jejak 
aktifitas kaum akademik Barat yang meliputi cara berfikir, 
berinteraksi dan bekerjasama dalam kehidupan sehari-hari, 
dan utamanya dalam kajian keislaman. Akhirnya, 
penelitian ini adalah pelukisan yang sistematis dan analitis 
atas suatu kebudayaan kelompok, masyarakat akademik, 
yang dihimpun dari lapangan (literatur) dalam satu kurun 
waktu. 

Kajian Islam (dirasah islamiyah/ islamic studies) 
merupakan disiplin modern yang berusia sangat tua. Ia ada 
sejak Islam itu sendiri lahir di bumi. Tentu saja, pada 
awalnya aktifitas kajian keislaman berlangsung dengan 
cara sangat sederhana. Di masa lampau, kajian Islam 
berasal dari tradisi panjang kaum muslim untuk 
membangun kesarjanaan guna memahami agama Islam.?? 
Lambat laun seiring dengan perkembangan jumlah dan 
tingkat intelektualitas penduduk yang mengikuti agama 
Islam, maka cara mengkaji Islam juga mengalami 
perkembangan. Cara atau pendekatannya juga dilakukan 
dengan beberapa macam dan di beberapa tempat yang 
berbeda. Meskipun semua itu dilakukan dengan tujuan 
sama, yaitu untuk mengamalkan ajaran Islam secara 
“benar”. Pada perkembangan berikutnya, tujuan studi 
Islam pun berbeda-beda, terutama oleh mereka yang tidak 
ada maksud untuk mengamalkan ajaran Islam. 
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Oodri A. Azizy mengelompokkan studi Islam menjadi 
5 (lima) jenis”? Pertama, ngaji. Studi Islam model ini 
dilaksanakan untuk tujuan semata-mata mempraktekkan 
ajaran Islam. Metode yang dipakai sangat sederhana 
dengan tanpa melakukan kajian kritis. Materi yang 
diberikan oleh sang guru (guru ngaji biasanya seorang 
ulama, ustad, tuan guru, haji, dan lain-lain) diterima apa 
adanya oleh seorang murid/santri yang sekaligus berusaha 
mengamalkan. Studi Islam model ini, baik di desa maupun 
di kota, dilakukan dengan pengajian umum atau pengajian 
rutin. Studi Islam yang berlaku di kebanyakan pesantren 
tradisional masuk kategori ini. Peran sang guru sangat 
besar, dan hampir tidak pernah menerima kritik dari santri. 
Guru haruslah orang Islam yang menjalankan ajaran Islam 
tersebut, bahkan sekaligus dianggap sebagai role model 
(contoh). 

Kedua, islamologi. Model ini kebalikan dari yang 
pertama. Kalau jenis pertama seorang melakukan kajian 
Islam untuk menjalankan ajaran Islam secara utuh, maka 
di sini, kajian keislaman dilakukan dengan memosisikan 
Islam sebagai pengetahuan. Pelakunya bisa seorang yang 
anti Islam dengan tujuan untuk membuat citra jelek Islam. 
Bahkan dalam hal tertentu untuk merusak Islam dari 
dalam, sebagaimana sejarah perkembangan orientalis. 
Studi Islam yang dilakukan oleh ilmuwan dari negara- 
negara penjajah Eropa masuk dalam kategori ini, 
meskipun mereka tidak semuanya dalam rangka merusak 
Islam dari dalam. Ketiga, apologis. Dalam kasus tertentu, 
studi Islam dilakukan dalam rangka menjawab/merespon 
model studi Islam model kedua sebagaimana disebut di 
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atas, terutama ketika model studi Islam kedua dilakukan 
dengan tujuan mendiskreditkan Islam. Bahkan respon 
tersebut, dalam beberapa hal, terlalu berlebihan: jenis studi 
Islam apa pun yang dilakukan oleh kaum intelektual Barat 
selalu ditolak karena dianggap memiliki agenda 
terselubung terhadap Islam.?”? 

Keempat, islamization of knowledge (islamisasi ilmu 
pengetahuan). Jenis ini pada dasarnya juga respon atas 
perkembangan keilmuan Barat yang maju dengan pesat. 
Yang membedakan dengan apologis, islamization of 
knowledge merupakan respon dengan usaha agar ilmu- 
ilmu sekuler mempunyai akar dan landasan dari ajaran 
tauhid. Respon di sini lebih didasarkan pada kesadaran 
terhadap realitas keilmuan yang dianggap sekuler, bukan 
prejudice (prasangka). Seperti halnya apologis respon 
balik dengan ciri utama prejudice terhadap islamologi, dan 
islamologi itu sendiri prejudice terhadap ngaji. Karena 
sekuler, maka harus di-islamkan dengan cara perubahan 
mendasar dari awal, bukan sekedar peng-islaman dalam 
proses sambil jalan. Kelima, studi Islam klasik. Yang 
dimaksud dengan model studi Islam klasik adalah 
sebagaimana yang dilakukan oleh Al Ghazali, Al Razi, Al 
Suyuthi, dan para ulama besar lainnya. Para ulama ini 
melakukan kajian keislaman dengan kritis dan realistis, 
namun sasaran akhirnya untuk mengamalkan ajaran Islam. 

Selain Oodri Azizy, Amin Abdullah memetakan 
proses perjalanan tradisi kajian keislaman yang 
berkembang di dunia akademik di Indonesia (khususnya di 
perguruan tinggi agama Islam) menjadi tiga 
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bagian/tahapan.”! Pertama, kajian keislaman yang 


dimaknai sebagai “ulum al-din (ilmu-ilmu agama menurut 
pemahaman klasik). Di sini kajian keislaman hanya 
dipahami sebatas sebagai disiplin ilmu yang berhubungan 
tata dan cara beribadah kepada Tuhan. Dengan kata lain, 
kajian keislaman adalah tema-tema sebagaimana terdapat 
dalam “semacam silabus” di daftar isi dalam kitab salaf 
(kitab kuning), yang dikaji di mayoritas pondok pesantren. 
Kedua kajian keislaman yang dimaksudkan sebagai al-fikr 
al-islami. Pada masa ini sudah disadari perlunya 
pembaharuan pemikiran Islam. Jargon-jargon semacam 
“Islam ditinjau dari berbagai aspek” dan lain sebagainya, 
pada masa ini, sangat populer. Trend ini muncul pada 
masa generasi sarjana keislaman Indonesia seperti Harun 
Nasution. Saat itu, pergulatan pemikiran Islam sudah 
sangat progresif, namun masih belum menyentuh kepada 
wilayah sosial-humaniora. Dan ketiga, kajian keislaman 
sebagai Islamic studies. Di sini kajian keislaman sudah 
merambah pada wilayah sosial-humaniora. Dua puluh 
lima tahun terakhir, misalnya, Amin Abdullah menandai 
wilayah kajian keislaman sudah akrab dengan tema-tema 
semacam “terorisme dan gejala apa yang ada di baliknya”, 
“banjir dan perubahan iklim”, “persoalan kepemimpinan 
nasional”, “kesejahteraan sosial”, dunia perbankan” dan 
lain sebagainya. 

Lepas dari berbagai model kajian Islam yang 
berkembang, setidaknya hingga hari ini, kita menjumpai 
betapa selama 15 abad khazanah intelektual Islam belum 
pernah terputus. Khazanah intelektual Islam masih 
terpelihara kokoh dalam aneka ragam budaya bangsa yang 
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memeluk agama Islam, baik mengambil bentuk literatur, 
lembaga pendidikan agama, seni bangunan, seni kaligrafi, 
seni tari, seni rupa, dan lain sebagainya. Statemen Amin 
Abdullah di atas melegitimasi asumsi bahwa Islam 
memiliki kekayaan ajaran, budaya, dan peradaban yang 
memesona, sehingga darinya terpancar sinar yang menarik 
perhatian para peneliti dunia. Dari sini bisa dimengerti, 
mengapa kajian keislaman menjadi wilayah tersendiri, dan 
bahkan terus berkembang dan berkembang. Ini tidak lain 
karena dalam Islam terdapat konsep tata dan kelola yang 
bila digali secara serius sangat berpotensi menghadirkan 
kedamaian dan kemakmuran di muka bumi. Model 
pengaturan ketertiban dunia yang mampu mengayomi 
banyak komunitas bangsa, serta anti penindasan terhadap 
sebagian yang lain. 

Kajian keislaman juga tumbuh di kalangan 
masyarakat akademik Barat. Kajian keislaman mulai 
diminati di Barat setidaknya sejak abad ke-19, yaitu ketika 
para sarjana Barat mulai tertarik mempelajari dunia 
Timur, dan khususnya dunia Islam. Memang, pada 
mulanya, kajian Islam di Barat dipelopori oleh para ahli 
ke-timur-an (orientalis).?? Bahkan kalau ditarik lebih jauh 
lagi ke belakang, sejarah perjumpaan Barat-Islam telah 
mulai sejak abad ke-13, ketika sebuah universitas di 
Perancis secara gencar mempelajari karya-karya sarjana 
Islam. Universitas yang menjadi cikal-bakal Universitas 
Paris-Sorbonne ini, secara intensif mengkaji karya-karya 
para filsuf muslim, seperti Ibn Sina, al-Farabi, dan Ibn 
Rusyd. Bahkan, pemikiran-pemikiran Ibn Rusyd sangat 
digandrungi, sehingga kemudian mereka membentuk 
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sebuah kelompok studi yang kelak disebut sebagai 
“Averoisme.”?? 

Tentu saja, kajian keislaman pada pada waktu itu 
berbeda dengan kajian keislaman di masa modern 
sekarang ini. Dulu, kajian-kajian keislaman di Barat lebih 
terfokus, terutama, pada bidang filsafat dan ilmu 
pengetahuan. Karenanya, yang dipelajari oleh akademi 
Barat pada awal-awal Renaissance (zaman pembaruan di 
Eropa) adalah karya-karya para filsuf dan saintis muslim. 
Karya Ibn Sina, al-Oanun fi al-Tibb, misalnya, menjadi 
rujukan paling penting ilmu kedokteran di Eropa selama 
lebih dari tiga abad. Begitu juga buku penting Ibn Rusyd, 
Fashl al-Magal, menjadi rujukan kaum tercerahkan di 
Eropa, untuk menghadapi dominasi “institusi Gereja”. 
Penulis menandai, perbedaan mendasar tradisi kajian 
Islam di dunia Timur (Islam) dan di Barat terletak pada 
pendekatan yang digunakan. Di Timur, pendekatan lebih 
berorientasi pada penguasaan substansi materi dan 
penguasaan atas khazanah keislaman klasik. Sementara 
Islamic studies di Barat, kajiannya lebih berorientasi pada 
Islam sebagai realitas atau fenomena sosial, yakni Islam 
yang telah menyejarah, meruang dan mewaktu. Islam 
dikaji dan dipelajari hanyalah sebatas Islam sebagai ilmu 
pengetahuan.?” 

Di era modern ini kita mendapati dunia akademi Barat 
lebih terbuka pada cabang-cabang keilmuan Islam yang 
lain. Tidak hanya filsafat dan sains, tapi juga cabang- 
cabang ilmu keislaman, seperti al-Gur”'an, hadis, fikih, dan 
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sejarah Islam. Berkembangnya kajian-kajian terhadap 
ilmu-ilmu ini, merupakan respon dari semakin 
meningkatnya kajian arkeologis, antropologis, historis, 
dan sosiologis di Eropa. Dunia Islam, pada abad ke-19 
menjadi salah satu “situs arkeologis” yang paling eksotis 
untuk dikaji. Bagi penulis, maraknya kajian keislaman 
di Barat, di satu sisi, menjadikan kekayaan khazanah 
Islam didekati secara ilmiah dan kritis. Dan yang lebih 
penting serta menguntungkan bagi akademis Islam adalah 
munculnya perspektif yang “berbeda” ketika melihat 
khazanah keilmuan Islam. Kajian-kajian tentang al- 
Our'an, hadis, fikih, dan lainnya yang selama ini—oleh 
kalangan muslim—diposisikan sebagai serpihan turats 
yang dimuliakan,—oleh ilmuan Barat—dikaji secara kritis 
dan ditinjau dari aspek-aspek humanis yang 
membentuknya. Ini, tentu sangat berguna bagi dinamika 
khazanah keislaman. Studi tentang keislaman di Barat 
(yang dilakukan para orientalis) berangkat dari paradigma 
berfikir bahwa Islam adalah agama yang bisa diteliti dari 
sudut mana saja dan dengan kebebasan sedemikian rupa. 
Tidak mengherankan kalau mereka begitu bebasnya 
menilai, mengkritik bahkan melucuti ajaran-ajaran dasar 
Islam — yang bagi kaum muslim tabu untuk 
dipermasalahkan.” 

Studi yang mereka lakukan meliputi seluruh aspek 
ajaran Islam seperti sejarah, hukum, teologi, gur'an, hadis, 
tasawuf, bahasa, politik, kebudayaan dan pemikiran. Di 
antara mereka ada yang mengkaji Islam meliputi seluruh 
aspek tadi, ada juga yang hanya meneliti satu aspek saja. 
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Philiph K. Hitti, A. R. Gibb, dan Montgomery Watt 
banyak menfokuskan pengkajian pada aspek sejarah 
Islam. Sementara Joseph Schact pada kajian hukum Islam, 
David Power pada kajian Our'an, dan A. J. Arberry pada 
aspek tasawuf. Sebagai contoh David Power pernah 
melakukan penelitian mendalam terhadap ayat-ayat al- 
Our'an sehingga memunculkan kesimpulan al-Our'an 
tidak sempurna antara lain karena tidak adil membagi 
waris antara laki-laki dan perempuan. Josep Schacht 
pernah meneliti masalah hadis sedemikian rupa sehingga 
pembaca bisa tergiring ke kesimpulan bahwa hadis tidak 
layak menjadi sumber hukum Islam. 

Untuk memahami lebih jauh kondisi kajian Islam di 
Barat, pertanyaan pertama yang mendasar adalah 
bagaimana eksistensi kajian terhadap agama mereka 
sendiri? Berkaca pada kajian agama yang dianut oleh 
masyarakat mereka, misalnya Kristen, mereka rupanya 
banyak terlibat pada kajian teologi. Kajian teologi yang 
mereka aktifkan adalah studi Bibel, etika, sejarah agama- 
agama, dan lain-lain. Ini biasanya didapatkan pada 
institusi yang disebut dengan Divinity Schools (sekolah 
ketuhanan), atau Seminary, misalnya yang terkenal di 
Amerika adalah Hartford Seminary.' Dalam perjalanan 
dan pengembangannya, bukan hanya menjadikan 
masyarakat Barat sebagai lapangan penelitiannya, namun 
juga masyarakat di dunia Islam. 

Pertanyaannya, bagaimana pola pendekatan yang 
digunakan dalam meneliti dunia Islam yang sasarannya 
berupa masyarakat Islam dan ajaran Islam itu sendiri? 
Dalam perkembangan terkini, terdapat empat pendekatan 
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yang dipakai dalam mengkaji tentang keislaman. Pertama, 
mereka menggunakan metode ilmu-ilmu yang masuk 
dalam kelompok humaniora (humanities), seperti filsafat, 
filologi, ilmu bahasa, dan sejarah. Ajaran Islam berupa 
karya para pemikir yang sudah termuat dalam teks-teks 
dijadikan sasaran penelitian dengan pendekatan yang biasa 
diterapkan dalam disiplin-disiplin kelompok humaniora. 
Bermula dari pendekatan filologi kemudian dengan 
pendekatan sejarah yang sangat menonjol, kajian hukum 
Islam juga dilakukan dengan pendekatan sejarah 
pemikiran hukum, seperti halnya yang dilakukan Joseph 
Schacht. Sementara John Wansbrough dan muridnya 
Andrew Rippin dalam karyanya tentang studi Al Gur'an 
berangkat dari kajian kritik bahasa atau literary analysis. 
Kedua, mereka menggunakan metode dalam disiplin 
teologi, studi Bibel, dan sejarah gereja, di mana 
pendidikan formalnya diperoleh dari Divinity Schools. 
Dalam disiplin itulah mereka menjadikan Islam sebagai 
lapangan penelitiannya. Para sarjana dalam bidang ini 
mendapatkan pendidikan dari fakultas atau sekolah jenis 
ini. Justru model inilah yang banyak dipraktikkan sebelum 
1960-an, yakni pada waktu area studies mengenai Timur 
Tengah, Timur Dekat, dan Asia Tenggara belum terwujud. 
Oleh karena itu sering dijumpai orientalis yang juga 
sekaligus pastur, pendeta, uskup, atau setidaknya 
misionaris. Ketiga, menggunakan metode ilmu-ilmu sosial 
(sosial sciences), seperti sosiologi, antropologi, politik, 
dan psikologi, meskipun disiplin-disiplin ini ada yang 
mengelompokkan ke dalam humaniora. Mengenai 
metodologi penelitiannya, — mereka — menggunakan 
metodologi yang biasa dipergunakan dalam disiplin ilmu- 
ilmu sosial, seperti yang dilukakan oleh Leonard Binder 


Pa | 3 h———— 


sebagai seorang ahli politik dan Clifford Geertz sebagai 
antropolog. 

Keempat, menggunakan pendekatan yang dilakukan 
di jurusan-jurusan, pusat-pusat, atau hanya committee, 
untuk area studies, seperti Middle Eastern Studies, Near 
Eastern Languages and Civilizations, dan South Asian 
Studies. Dengan demikian seseorang bisa mendapat 
predikat ahli dalam bidang Islam atau keislaman setelah 
mendapat training di salah satu dari tempat, sekolah, 
jurusan, pusat studi yang bertanggungjawab untuk 
menyediakan atau melakukan kajian tersebut. Pendekatan 
yang dipakai sesuai dengan sasaran penelitiannya, 
sehingga kembali pada model-model pendekatan yang 
dilakukan oleh disiplin-disiplin tersebut di atas. Wadah 
area studies ini cenderung menonjol untuk Kajian Islam di 
Barat. 

Pendekatan pertama sampai ketiga nampaknya lebih 
jelas, karena memakai disiplin-disiplin yang sudah 
dianggap baku dan jurusan atau fakultas yang jelas pula— 
meskipun ada tuntutan spesifikasi dari segi metodologi 
ketimbang jika sasarannya selain Islam. Sedangkan 
areastudies ini berlawanan dengan disiplin yang sudah 
baku, karena lebih menekankan pada hal-hal yang bersifat 
situasional daripada teoretik. Di sini, sering dianggap 
bahwa kajian yang bersifat interdisipliner bisa berarti 
suatu kajian yang tidak fokus pada disiplin tertentu. Yang 
disyaratkan dalam area studies adalah jalan yang dapat 
mengaitkan objek-objek kajian dan disiplin yang 
hendaknya bisa memberi tahu tentang apa yang bisa 
diketahui dan seberapa baik bisa mengetahuinya. 
Keberhasilan pendekatan area studies terletak pada satu 
ide kunci, bahwa hasil dari usaha intelektual banyak 
ditentukan oleh objek kajian daripada metode atau 
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disiplin. Ujungnya, area studies — membutuhkan 
pendekatan interdisipliner.?8 

Sementara itu, dalam perkembangannya, studi Islam 
di negara-negara Barat dapat dikelompokkan menjadi lima 
macam.”” Pertama, studi Islam yang menyaratkan kajian 
intensif tentang bahasa Arab sebagai bahasa. Kajian-kajian 
bahasa Arab berkembang secara luas di Eropa sejak 
permulaan abad ke-19. salah satu ahli dalam bidang 
bahasa adalah seorang sarjana Perancis A. I. Sylvestre de 
Sacy (1758-1838). Kedua, studi teks hanya dapat 
dilakukan berdasarkan pada pengetahuan yang solid 
tentang bahasa Arab dan bahasa-bahasa Islam yang lain, 
seperti bahasa Persia, Turki, Urdu dan Melayu. Ketiga, 
keahlian dalam kajian teks, pada gilirannya, merupakan 
pra-syarat dalam kajian sejarah. Termasuk di dalamnya 
berbagai kajian terhadap para sejarawan muslim awal 
yang menulis dalam bahasa Arab, Persia dan Turki. 
Keempat, penelitian teks dan sejarah memberikan jalan 
bagi kajian budaya (culture) dan keagamaan (religion) 
Islam. Kelima, kajian terhadap berbagai wilayah budaya 
muslim yang lebih luas telah membentuk bagian-bagian 
yang integral dari studi Islam, sejauh masih menyangkut 
aspek keislaman dari budaya yang bersangkutan. 

H.A.R. Gibb, meninggal pada tahun 1971. Dulu dia 
mengajar di Oxford dan Harvard. Pendapat-pendapat Gibb 
mengenai Islam sering dianggap simpatik oleh kalangan 
sarjana Islam sendiri. Salah satu pendapatnya yang 
simpatik adalah ia menyatakan bahwa Islam is indeed 
much more than a sistem of theology, it is complete 
civilization, “Islam sesungguhnya lebih dari satu sistem 
teologi, ia adalah peradaban yang sempurna”. 


258A, Oodri A. Azizy. Pengembangan Ilmu-Ilmu Keislaman, 39. 
259Azim Nanji (ed.), Peta Studi Islam, 3. 
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Wilfred Cantwell Smith. Dia merupakan orientalis 
yang juga dianggap simpatik pada Islam. Bukunya, “Islam 
in Modern History” sangat terkenal termasuk di negara 
kita. Setelah kita selesai membaca buku ini penilaian aneh 
segera timbul, karena, menurut Smith, perkembangan 
yang paling menggembirakan dalam dunia Islam sedang 
dialami oleh Islam di India dan Turki. Tetapi bagaimana 
mungkin Smith bisa mengambil kesimpulan yang begitu 
ahistorical? Islam sedang terbentur-bentur di samudera 
India, dan sampai sekarang pun tetap jadi minoritas yang 
keadaannya sangat memprihatinkan, sedangkan ketika 
buku Smith itu terbit (1957), Islam di Turki sedang 
bergulat dengan sisa-sisa Sekularisme Attaturk yang 
mengakibatkan luka-luka terlalu dalam. 

Montgomery Watts. Selain dipandang lembut dan 
simpatik pada Islam, Watt dinilai juga sebagai sangat teliti 
dan hati-hati dalam mempelajari sumber-sumber Islam. 
Walaupun demikian kita memperoleh sebuah nasehat yang 
bagus dalam bab terakhir bukunya, “Islam and the 
Integration of Society”. Setelah memaparkan analisisnya, 
Watt cukup berbesar jiwa mau mengakui bahwa Islam 
bisa memiliki peranan besar di dunia ini pada masa 
mendatang. Namun cepat ia menambahkan bahwa Islam 
harus bersedia mengakui asal-usulnya. Apa yang ia 
maksud? Tidak lebih dari pada pencampuradukan unsur- 
unsur Perjanjian Lama, Perjanjian Baru dan sumber- 
sumber lain. Logika selanjutnya adalah kalau ingin 
memiliki peranan di masa mendatang, umat Islam supaya 
mau melepaskan Al Our'an. Karya-karya Watt tentang 
Islam terhitung banyak. Kebanyakan kajiannya adalah 
tentang sejarah Islam. Karya-karyanya antara lain adalah: 
“Muhammad at Mecca”, “Muhammad at Medina”, “The 
Majesty That Was Islam”, “History of Islamic Spains” 
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dan “The Influence of Islam in Medieval Europe”. Dalam 
karya yang disebut terakhir, ia dengan meyakinkan 
menegaskan jasa besar Islam di bidang ilmu pengetahuan 
yang kemudian diadopsi oleh orang-orang Eropa. 

Gustave von Grunebaum. Tokoh ini tidak pernah 
menyembunyikan kebenciannya terhadap Islam. Di antara 
buku-bukunya yang mencaci-maki Islam adalah Modern 
Islam: “The Search for Cultural Identity”. Dalam buku ini 
antara lain ia menyatakan bahwa peradaban Islam tidak 
memiliki saspirasi-aspirasi primer seperti peradaban 
lainnya. Ciri peradaban Islam adalah antikemanusiaan. 
Selain itu, Islam tidak punya etik formatif dan sedikit 
kesegaran intelektual. Kaum muslim tidak bisa maju, tidak 
ilmiah, tidak bisa obyektif, tidak kreatif, dan otoriter. 
Islam di tangan Von Grunebaum adalah Islam yang 
direduksi dan ditempeli sifat-sifat negatif yang bisa 
dikhayalkan oleh Grunebaum. Kebenciannya juga 
dituangkan dalam bukunya, “Medieval Islam”. 

John L. Esposito, Karen Armstrong, Martin Lings, 
Annemarie Schimmel, John O. Voll, Ira M. Lapidus, 
Marshal GS Hodgson, Leonard Binder dan Charles 
Kurtzman. Di antara mereka ada yang kemudian masuk 
Islam seperti Annemarie Schimmel. Esposito amat 
produktif menulis kajian Islam. Di antara bukunya adalah: 
“Voices of Resurgent Islam”, “Ensiklopedi Dunia Islam 
Modern”, “Sejarah Peradaban Islam”, “Islam Politik”, 
dan “Ancaman Islam Mitos atau Realitas”. Kajiannya 
berusaha mengungkapkan fakta seobyektif-mungkin, 
nyaris tanpa komentar yang miring. Kecenderungan 
mencari kelemahan-kelemahan Islam dan umatnya seperti 
yang dilakukan para orientalis tampaknya tidak menonjol. 
Bahkan kekayaan data dan fakta menjadi ciri mereka 
dalam mengkaji Islam. Marshal Hodgson misalnya 
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menguraikan peradaban Islam dalam sejarah dalam sudut 
pandang integral dan sistemik. Lapidus juga menawarkan 
horison baru peradaban Islam lewat analisis-analisisnya 
yang multiaspek. 

Salah satu tokoh yang concern terhadap kajian al- 
Our'an dibanding orientasli Jain adalah Theodor Noldeke. 
Noldekemerupakan pemikir Eropa abad ke-19 
(sembilanbelas) yang secara intens melakukan kajian 
tentang ulumul Gur'an, khususnya tentang urutan 
kronologi surat-surat dalam Al GOur'an. Terkait dengan 
risetnya tentang kronologi Al Gur'an, dia menulis buku 
yang sangat monumental, yaitu ” Geschichte des Ooran”. 
Buku ini terbit pertama kali pada tahun 1860, dan sampai 
pada tahun 1961 telah cetak ulang sebanyak enam kali. 
Sebagaimana kecenderungan cendekiawan Eropa yang 
mengkaji urutan kronologi surat-surat dalam Al Gur'an, 
Noldeke terlebih dahulu mencermati pembagian 
makkiyyah dan madaniyyah sebagaimana yang sudah 
dirumuskan para ulama klasik. Selain itu, juga 
mempertimbangkan bukti internal, antara lain: pertama, 
acuan kepada kejadian-kejadian umum yang diketahui, 
terutama selama periode Madinah dalam masa kenabian 
Rasulullah '— Muhammad. Kedua, memperhatikan 
(mempertimbangkan) gaya bahasa, kosa kata, dan lain 
sebagainya. Ketiga, ada juga yang membagi kronologi 
surat berdasarkan ciri-ciri doktrin.?' Jelasnya, Al Our'an 
dikaji secara cermat dengan metode kritik sejarah dan 
kasusastraan modern. 

Penulis melihat, Islam memiliki daya tarik luar biasa 
sebagai sumber inspirasi yang tidak habis-habisnya dikaji. 
Ini terbukti sejak lama Islam menjadi objek studi, tidak 


260Y ihat W. Montgomery Watt, Richard Bell: Pengantar Ouran, 
terj. Lillian D. Tedjasudhana, (Jakarta: INIS, 1998), 98. 
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saja di kalangan muslim tetapi juga di kalangan non 
muslim, untuk tujuan dan kepentingan beragam. Titik 
perhatian studi Islam juga beragam, baik pada tingkat 
Islam sebagai sistem keyakinan maupun Islam sebagai 
suatu sistem sosial. Artinya, banyak kalangan yang 
mempelajari Islam pada level doktrin (Islam normative), 
demikian juga banyak kalangan yang mempelajari Islam 
dari sisi manifestasinya dalam kehidupan sosial atau Islam 
yang “menyejarah” (Islam historis). 

Dewasa ini, obyek studi ini berkembang sangat pesat 
dalam tradisi keilmuan Timur maupun Barat. Hal ini 
mengambil bentuk pada disiplin kajian Islam (Islamic 
studies), yakni suatu frame scientific yang menelaah 
dialektika dan sintesa doktrin dan dimensi kesejarahan 
dalam masyarakat Islam. Dengan kata lain bahwa kajian 
Islam sasarannya adalah ajaran Islam dan masyarakat 
Islam itu sendiri. Pendekatan yang digunakan dalam 
kajian Islam juga beragam, sebagaimana dipresentasikan 
dan diartikulasikan melalui tradisi islamic studies di Timur 
(dunia Islam) dan Barat. Kajian Islam di dunia Timur, 
lebih didominasi oleh pendekatan yang berorientasi pada 
penguasaan substansi materi dan penguasaan atas 
khazanah keislaman klasik. Itulah sebabnya, obyek utama 
kajian Islam dalam tradisi keilmuan Timur, lebih berpusat 
pada studi teologi (ajaran) yang bersifat ahistories, bukan 
pada artikulasi atau fenomena keberagaman masyarakat 
yang bersifat histories. Dari pendekatan ini, akhirnya lahir 
para ahli ilmu agama yang hanya menguasai substansi 
doktrin atau ajaran agama, seperti ahli tafsir, ahli hadis. 

Berbeda dengan ini, Islamic studies di Barat, 
kajiannya lebih berorientasi pada Islam, sebagai realitas 
atau fenomena sosial, yakni Islam yang telah menyejarah, 
meruang dan mewaktu. Islam dikaji dan dipelajari 
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hanyalah sebatas Islam sebagai ilmu pengetahuan. 
Pendekatan yang digunakan lebih dominasi oleh 
penggunaan disiplin ilmu-ilmu sosial dan humanistik, 
bukan pada kajian teologis doktriner sebagaimana studi 
keislaman di Timur. Bagi penulis, kondisi ini bisa 
dipandang setidaknya menjadi dua hal. Pertama, 
maraknya kajian keislaman di Barat, di satu sisi, 
menjadikan kekayaan khazanah Islam didekati secara 
ilmiah dan kritis. Dan yang lebih penting serta 
menguntungkan bagi akademis Islam adalah munculnya 
perspektif yang berbeda ketika melihat khazanah keilmuan 
Islam. Kedua, sangat mungkin, khazanah Islam lambat 
laun akan bergeser menjadi milik orang lain, apabila 
maraknya kajian Islam di Barat tidak segera di-imbangi 
dengan aktifitas yang sama oleh masyarakat Timur. 
Apabila ini terjadi, tentu menjadi catatan sejarah yang 
memalukan untuk kedua kalinya. 


C. Kecenderungan Orientasi pada Pendidikan 

Agama Islam 

Pendidikan agama Islam, tak terkecuali mata kuliah 
Pengantar Studi Islam, wajib mengembalikan pada 
prioritas pendidikan karakter atau akhlak. Ini dasar dari 
pendidikan Islami. Mendefinisikan manusia ideal, sulit. 
Mencarinya mudah. Belajarlah dari para teladan kekasih 
hati itu. Dari para nabi dan rasul. Di atas segalanya, dari 
manusia dan makhluk terbaik pilihan Tuhan: Baginda 
Nabi besar Muhammad Saw. Bukankah Al-Ouran dengan 
indah menyifatkan Sang Nabi itu dalam sebuah surat yang 
istimewa: Al-Taubah. Surat yang tidak diawali dengan 
basmalah itu ditafsirkan para ahli dengan beragam. 
Konon, karena isinya keras. Ada juga yang menyebutkan 
karena di dalamnya ada teguran, dan sebagainya. Al- 
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Taubah menjadi satu-satunya surat yang tidak diawali 
dengan nama Allah yang Mahakasih Mahasayang. Tapi 
simak bagaimana Al-Guran menutup surat itu. Dua ayat 
terakhir, ia berkisah tentang Sang Nabi pilihan. “Sungguh 
telah datang kepadamu seorang Rasul dari kaummu 
sendiri, berat terasa olehnya penderitaanmu, sangat 
menginginkan (kebahagiaan, keimanan dan keselamatan) 
bagimu, amat belas kasihan lagi penyayang terhadap 
orang-orang mukmin.” (OS. Al-Taubah (9J:128). Nabi 
Saw adalah ia yang berat hatinya melihat kita menderita. 
Yang sangat ingin kita berbahagia. Yang amat pengasih 
dan penyayang terhadap orang-orang yang beriman. 
Empati. 

Ajaibnya, ayat ini jarang menjadi teladan untuk 
memperkenalkan Baginda Nabi Saw. Empat sifat Baginda 
Nabi dalam kurikulum: fathonah, amanah, shiddig, dan 
tabligh kita peroleh dari hadits. Semuanya berlandaskan 
pada ayat Al-Ouran ini. Maka apalagi kriteria manusia 
ideal, yang untuk itu kita arahkan sistem pendidikan kita, 
selain sifat Baginda Nabi Saw ini. Ia manusia yang ideal. 
Tidak ada ayat Al-Guran yang menjelaskan Nabi Saw 
begitu rinci untuk kita teladani seperti ayat ini. Pendidikan 
Islami adalah pendidikan yang menekankan empati. Itulah 
mata air pendidikan Nabawi. Pendidikan Islami adalah 
pendidikan yang berteladankan Sang Nabi suci. Cukup 
definisi manusia ideal itu dengan kasih sayangnya yang 
luas untuk sesama. Ke sanalah biduk pendidikan 
selayaknya diarahkan. 

Selama berabad-abad, Barat selalu dilihat sebagai 
guru, karena lebih maju dan modern. Sebaliknya Timur 
selalu dianggap tradisional sehingga perlu upaya 
modernisasi dan sivilisasi. Gambaran ini merupakan 
kenyataan ataukah lebih sebagai bangunan image. Sekedar 
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bangunan image ataukah sudah menjadi kesadaran. Maka 
melihat peradaban Barat dan Timur lebih dari sekedar 
membandingkannya, lebih jauh dari itu mestinya terlibat 
upaya penelusuran bangunan image dan kesadaran tentang 
keduanya. 

Ibarat sebuah bangunan, peradaban itu memiliki 
fondasi, tiang penyangga, atap dan berbagai asesoris. 
Maka tidak cukup melihat suatu peradaban hanya pada 
wilayah permukaan, bisa-bisa malah salah pandang. Sejak 
semula antara peradaban Barat dan Islam itu berbeda. Ini 
yang menarik perhatian ilmuwan Barat untuk melihat 
Islam, sehingga berkesimpulan bahwa Islam adalah 
peradaban Seni, seraya menjajakan “dagangannya” 
peradaban ilmu yang lebih maju. 

Pada tahun 1978, Edward W. Said menulis buku yang 
berjudul Orientalism,?! sebuah karya yang penting dalam 
melihat posisi istilah Barat dan Timur. Dalam buku itu, 
Said dengan tegar mengemukakan gugatan bahwa Barat 
bertanggung jawab membentuk persepsi yang keliru 
tentang dunia Timur. Sejak buku Said itu, pembicaraan 
yang bernada gugatan, keberatan dan kritik terhadap 


261Buku ini secara umum memaparkan berbagai persoalan yang 
terdapat dalam kajian orientalisme. Said melihat orientalisme tidak 
hanya sekedar pandangan tentang ketimuran, lebih dari itu ia sebagai 
sebuah disiplin ilmu yang mulai berkembang sejak abad ke-18. 
Sebagai disiplin ilmu yang membahas masyarakat dan budaya Timur, 
orientalisme melibatkan metode tertentu dalam menjalankan tujuan- 
tujuan yang hendak dicapainya. Metode yang dipakai juga terkait 
pilihan-pilihan tertentu sesuai dengan arah yang ingin dicapai dan 
kondisi-kondisi luar yang melatarinya. Untuk itu, orientalisme tidak 
dapat dipisahkan dari faktor eksternal yang berfungsi sebagai dasar 
tindakan yang dilakukannya. Keterkaitan orientalisme dengan faktor- 
faktor di luar dirinya ini menjadi fokus pembahasan buku Said. Lihat 
Edward W. Said, Orientalism, (New York: Vintage Books, 1978). 
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tradisi” intelektualisme Barat terus bermunculan, 
misalnya dengan munculnya karya Tibawi,?2 Mahmod 
Shakr,?? Asaf Husain, juga Fazlur Rahman?? dan lain- 


22A LL. Tibawi pernah memusatkan perhatiannya kepada 
pemikiran dan cara yang dipakai para orientalis dalam memahami 
Islam, termasuk kelemahan-kelemahan mereka. Beberapa kritik dapat 
dicontohkan, seperti tulisan-tulisan orientalis terdahulu sangat 
menyakitkan hati umat Islam, karena tulisan-tulisan itu merupakan 
hasil studi mereka terhadap Islam yang didasarkan atas rasa kebencian 
dan kedengkian dan dituangkan dalam gaya polemik yang kejam dan 
keterangan-keterangan yang palsu tentang agidah Islam, Nabi 
Muhammad, dan pada shahabat. Pendidikan orientalis, orang Kristen 
dan Yahudi pada umumnya adalah bercorak injili, teologik dan 
linguistik, jarang yang berdasarkan metode sejarah ilmiah. Studi 
komparatif terhadap agama dilakukan orientalis lebih diwarnai oleh 
ambisi penginjilan. Lihat A.L. Tabawi, “Al-Mustasyrigtin al-Natigiin 
bi al-Injiliyah wa Mada Igtiribihim min Hagigat al-Islim wa al- 
OGawa@'id al-“Arabiyyah“, dalam M. al-Bahi, Al-Fikr al-Islim al- 
Hadits wa Shilatuhu bi al-Isti'mar al-Gharbt, terj. Fathi Uthman, 
(Kairo: Maktabah Wahbah, 1975), 544. 

263Secara eksplisit Shakr mengungkapkan: “Jika seorang 
orientalis belajar selama 20-30 tahun tentang Bahasa Arab dan Islam, 
pengetahuan mereka hanya menyerupai anak Arab yang berusia 14 
tahun”. Lihat Mahmod Shakr dalam Norman Daniel, Orientalism 
Again, (tt, tp, Tth), 182. 
264A gaf Husain, “The Ideologi of Orientalism”, dalam Asaf Husain et., 
al., (eds.), Orientalism, Islam and Islamist, (USA: Amana Books, 
1984), 7. 

26?Fazlur Rahman mengemukakan keberatannya terhadap 
orientalisme dengan mengajukan telaah atas motif-motif di balik 
metodologi yang dipakai oleh beberapa orientalis. Menurutnya, ada 
beberapa orientalis yang mempunyai motif tertentu dengan 
mengatasnamakan pandangannya pada metodologi keilmuan. Dia 
mencontohkan John Wansbrough yang berusaha membuktikan bahwa 
metode pendekatan yang paling tepat untuk melihat Islam adalah 
sastra. Lihat Fazlur Rahman, “Approaches to Islam in Religious 
Studies, Review Essay”, dalam Ricard Martin (ed.), Approaches to 
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lain. Memang Said bukanlah orang Barat pertama yang 
mengkritisi tradisinya sendiri. Ilmuwan Barat lain seperti 
Norman Daniel”? Maxime Rodinson,”” Albert 
Hourani?88 dan lain-lain, juga telah melakukan hal yang 
sama. 

Dalam pandangan mereka, Timur dan Barat sebenarya 
istilah yang penuh dengan bias kultural, etnosentris, 
bahkan rasial (Eurosentrisme). Istilah Timur bukanlah 
merupakan sesuatu yang alami atau ada dengan 
sendirinya. Timur (Orient), dalam istilah Said, adalah 
imaginative geography,?” yang diciptakan secara sepihak 
oleh Barat. Dengan cara demikian, Barat kemudian 
berhasil mengambil peran sebagai ego yang menjadi 
subyek dan menganggap non Barat sebagai the other yang 
dijadikan objek. Maka Orient, sebenarnya, adalah 
pandangan Eropa terhadap the other non Eropa. 

Dengan posisinya itu, maka muncullah apa yang 
disebut dengan kompleksitas superioritas (superiority 
complex) dalam ego Eropa, sebaliknya karena posisinya 
sebagai objek, maka dalam diri the other non Eropa, 
muncul inferioritas kompleks (inferiority complex). “'” 


Islam in Religious Studies, (Tucson: The University of Arizona Press, 
1985), 199. 

266Norman Daniel, Islam and West: The Making of an Image, 
(Edinburgh: Edinburgh University Press 1980), 1. 

26'Maxime Rodinson, “The Western Image and Western Studies 
on Islam” dalam Joseph Schaht dan C.E. Bosworth (eds.), The Legacy 
of Islam, edisi II, (Oxford: Oxford University Press 1974), 9-62. 

268AIbert Hourani, Islam in European Thought, (Cambridge: 
Cambridge University Press 1991). 

269Fdward W. Said, “Orientalism Reconsidered,” dalam Culture 
Critigue, No. 1, (1985), 90. 

'7Hasan Hanafi, Oksidentalisme, Sikap Kita terhadap Tradisi 
Barat, (Jakarta: Paramadina, 2000), 26. 
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Bryan S. Turner dalam sebuah artikelnya, menunjukkan 
bahwa Islam dan Timur dalam image Barat memang 
sangat diwarnai Eurosentrisme.”'!' Maka tak heran, jika 
dunia mistik dan proyeksi sifat-sifat yang diasosiasikan 
dengan Timur yang terjajah itu sebagai suatu budaya yang 
marjinal. 

Bias ego Eropa dalam melihat Timur ini, juga 
dieksplor banyak oleh intelektual asal Cairo, Hasan 
Hanafi. Menurut Hasan Hanafi, ego Eropa itu mencapai 
kematangannya dalam kekuatan ekspansi imperialisme 
Eropa setelah mengumpulkan informasi sebanyak- 
banyaknya tentang Timur yang dijajah”? Di sini 
hubungan Barat dan Timur mengalami fase “konfrontasi 
kolonialisme”, dan konsekuensi selanjutnya adalah, umat 
Islam di dunia ini langsung atau tidak langsung 
ditempatkan di bawah pemerintah Barat. Asaf Hussain 
melihat keterkaitan ini, dengan menyatakan: “Orientalism 
helped to legitimaze imperialist policies devised to control 
the colonized...the Orientalist is really addressing the 
West.”4 Hal yang sama juga diungkap Bryan Turner, 


4#'Bryan S. Turner, “Orientalism, Islam, Capitalism,” dalam 
Social Compass, XXV, (1978): 2-4. 

27Bryan S. Turner, “Orientalism, Islam, Capitalism,” dalam 
Social Compass, XXV, (1978): 2-4. 

273Bryan S. Turner, “Orientalism, Islam, Capitalism,” dalam 
Social Compass, XXV, (1978): 27. 

274Karel A. Steenbrink, “Berdialog dengan Karya-karya Kaum 
Orientalis,” dalam Ulumul Our'an, Vol. III, No. 2, (1992): 28, Asaf 
Hussain, “The Idology of Orientalism,” dalam Asaf Hussain, Robert 
Olson, Jamil Oureshi (eds.), Orientalism, Islam, and Islamisits, (USA: 
Amana Books, 1984), 5-22. 
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“the orientalism served the interests of imperialism and 
the West” 25 

Representasi kebudayaan Barat yang dominan itu 
kemudian cenderung  mensubordinasikan Timur.” 
Artinya, Timur harus “disivilisasikan”. Proyek sivilisasi 
lalu menjadi pembenaran ideologis bagi berlangsungnya 
kolonialisme, humanisme, dan orientalisme yang dalam 
sejarahnya ternyata berjalan paralel. Sebagai konsekuensi 
dari sikap itu, Barat kemudian memperlakukan Timur, the 
other itu sebagai dunia lain karena penuh misteri, eksotik, 
aneh, bermental pasif, puitis, mistis, irasional, tidak 
beradab dan feminim dan seterusnya. Suatu karasteristik 
yang secara tepat mewakili sifat-sifat yang telah 
ditemukan di dalam realitas imajiner timur. 

Gejala penting yang paling bisa dilihat dari suatu 
peradaban adalah tradisi intelektualisme, dalam hal ini 
pemikiran dan keilmuan yang berkembang. Dengan 
demikian bisa dikatakan bahwa pemikiran dan keilmuan 
merupakan gambaran dari suatu peradaban. Bagaimana 
peradaban suatu bangsa, sebenarnya bisa dilihat dari 
tradisi inteletualismenya. Kedekatan antara keilmuan 
dengan peradaban ini juga diakui oleh Seyyed Hossein 
Nasr.”? Sudah barang tentu, tradisi intelektualisme itu 
akan menjadi tampak pada pandangan kaum 
intelektualnya, terutama terkait dengan persoalan- 
persoalan asasi kehidupan. Dari sisi ini, pandangan atas 


275Lihat lebih jauh tulisan Bryan Turner, “Orientalism and the 
Problem of Civil Society in Islam,” dalam Asaf Hussain, Robert 
Olson, Jamil Oureshi (eds.), Orientalism, Islam, and Islamisits, (USA: 
Amana Books, 1984), 23-42. 

276R ichard King, Agama, Orientalisme, dan Poskolonialisme, 
(Yogyakarta: Oalam, 2001), 8. 

277Lihat buku Seyyed Hossein Nasr, Science and Civilzation in 
Islam, (Cambgridge, Massachusetts: Harvard University Press, 1968). 
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persoalan-persoalan asasi kehidupan juga dapat menjadi 
ciri khas peradaban suatu bangsa. Maka wajar jika 
peradaban Islam dan Barat cenderung berbeda, atau 
bahkan bertentangan. 

Persoalan asasi yang sering menjadi wacana 
intelektual, antara lain: pertama, pandangan tentang 
hakikat realitas. Pemikiran rasionalisme Barat?” sebagai 
penabuh genderang peradaban Barat modern, justru datang 
untuk mengkritik pemikiran metafisik dan teologik yang 
selama 20-an abad lamanya melahirkan teori dan 
pemikiran cemerlang tentang hakikat realitas.”? Bagi 
rasionalisme Barat, realitas ini berdiri tegak di atas 
prinsip-prinsip yang diakui benar oleh rasio dan dari 
prinsip itu realitas ini kemudian dideduksikan. Selajutnya, 
pendapat dari empirisis menyatakan bahwa realitas ini 
sejauh bisa dialami, tak ada dunia lain. Immnuel Kant 
memperjelas, dengan menyatakan bahwa realitas ini 
adalah konstruksi apriori manusia. Pandangan yang lebih 
radikal lahir dari filsuf August Comte dengan teori 
positivisme. Dalam teorinya itu, Comte membagi sejarah 
pemikiran manusia ke dalam tiga tahap, yaitu mitologi, 
metafisik, dan yang terakhir adalah positivisme. Bagi 
Comte, saat ini manusia memasuki peradaban positif. 
Hanya fakta positif yang bisa dipercaya, maka seluruh 


278Biasanya paham ini dikaitkan dengan kaum rasionalis abad 
ke-17 dan ke-18, yaitu Rene Descartes, Spinoza, Leibniz, dan Wolff. 

279Sepanjang sejarah filsafat atau paling tidak sampai abad 16- 
an, “realitas” selalu menjadi objek dan kajian yang menarik para 
filsuf. Maka seiring dengan perkembangan pemikiran dan 
dialektikanya dengan problem yang mengitarinya, temuan-temuan 
berharga di bidang metafisika selalu mewarnai setiap penggal sejarah, 
mulai dari “arche”nya filsuf pra-sokrates, idealisme Sokrates dan 
Plato, hylemorfisisme Aristotle, emanasi dan ekstasi oleh Plotinus 
hingga persoalan teologi dari para filsuf abad pertengahan. 
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pandangan metafisika harus  dieliminasi. Pada 
kenyataannya pandangan demikian ini yang berkembang 
sepanjang sejarah peradaban Barat. Sudah tentu 
pandangan demikian berbeda dengan pandangan keilmuan 
Islam yang melihat realitas ini bersumber dari Allah. 
Maka wajar jika pemikiran metafisika, baik oleh filsuf- 
logik, filsuf-teolog, maupun filsuf-sufi selalu bermula dari 
Allah dan berakhir padaNya, Sang umber realitas, 
misalnya teori emanasi (al-faidl),?8 teori kenabian,?! 
teori illuminasi (isyragiy),?? dan teori mahabbah Rabi'ah 


280Emanasi (al-faidl) adalah teori tentang keluarnya sesuatu 
wujud yang mumkin (alam makhluk) dari Zat yang wajib al-wujud 
(Zat yang Mesti adanya, Tuhan). Teori ini dirintis oleh al-Farabi 
sehubungan dengan temuannya tentang akal sepuluh. Ahmad Hanafi, 
Pengantar Filsafat Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), 92-93. 

21lAdalah sebuah teori yang juga dirintis oleh al-Farabi, 
kemudian mendapatkan sistematisasi di tangan Ibn Sina dan Ibn 
Rusyd. Lihat Ibrahim Madkour, Filsafat Islam, Metode dan 
Penerapannya, terj. Yudian W. dan Ahmad Hakim Mudzakkir, 
(Jakarta: CV Rajawali, 1988), p. 86-143. Dalam sederetan wacana 
dalam filsafat Islam, filsafat profetik (teori kenabian) dianggap yang 
paling orsinil dan yang khas trade mark filsafat Islam, karena hal ini 
tidak ditemukan pada filsafat Yunani. Hal ini tidak saja diakui oleh 
penulis Muslim tetapi juga penulis Barat. Lihat Regor Garaudy, Janji- 
Janji Islam, terj. HM. Rasyidi, (Jakarta: Bulan Bintang, 1982), p. 167, 
lihat juga Amin Abdullah, Studi Agama, Normativitas atau 
Historisitas?, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), p. 247-248. 

28?Teori ini populer di tangan Syihab al-Din Yahya al- 
Suhrawardi (1153-1191). Ia mendapat julukan Syaikh al-Isyrag, atas 
jasanya dalam menerobos belenggu hegemogi pola pikir Peripatetik 
sekaligus memberikan pola pikir alternatif dalam al-hikmah al- 
isragiyah. Penulis Barat (orientalis) semisal Henry Corbin melihat al- 
hikmah al-isragiyah ini merupakan filsafat yang khas Islam. Uraian 
sederhana tentang ini lihat M. Muslih, “Logika Illuminasi, Pemikiran 
Epistemologi Suhrawardi” dalam KALIMAH, Jurnal Studi Agama dan 
Pemikiran Islam, Volume 1, Nomor 1, September (2002): 24-34. 


—— ng 


al-Adawiyah,? wihdat al-syuhud al-Ghazali,8 dan lain- 
lain. 

Kedua, pandangan tentang hakikat manusia. Dalam 
pandangan Barat, manusia adalah penentu dunia ini. Inilah 
pandangan humanisme, yang memang sejak masa 
Renaisance menjadi wacana dominan pemikiran Barat. 
Sekalipun terdapat perbedaan perpektif mengenai aspek 
mana dari manusia yang paling berperan, pemikiran 
rasionalisme dan empirisisme terlihat dengan jelas bahwa 
manusia adalah segala-galanya. Pendapat kedua paham ini 
diperjelas oleh Kant. Dengan teori “Copernican 
Revolusion“nya, Kant berpendapat bahwa manusia sendiri 
dapat menciptakan dunianya. Lebih jauh dari itu, Federic 
Nietzche melihat bahwa manusia adalah “uberman” atau 
superman, manusia bermental tuan yang dapat bertindak 
bebas tanpa petunjuk Tuhan. Bahkan manusia setengah 
robot yang memiliki Al (Artificial Intellegence) dan AL 
(Artificial Life), yang diprhatinkan oleh Lyotard. Manusia 
demikian ini disebut sebagai mengatasi batas gender 
bahkan sex, juga mengatasi panas bumi sebagai akibat 
kemajuan sain-teknologi yang kian tak terkendali. Lyotard 
sendiri menyebutnya dengan “inhuman” (nirmanusia). 
Inilah posisi dan hakikat manusia model Barat. 


2838Dj tangan Rabi'ah, konsep cinta menjadi hal al-shufiyah 
(nystical state), yaitu cinta yang semata anugerah Tuhan (anta ahl 
lahu), suatu penghayatan yang berasal dari gelora cinta, disertai al- 
syaug, bahkan al-uns, yakni kegilaan dalam asyik-masyuk dengan 
Tuhan. Lihat Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam, 
(Jakarta: Rajawali Press, 1997), 85. 

284AI-Ghazali terkenal dengan kritiknya terhadap penghayatan 
ittihad, hulul, dan wushul. Berdasar pendapatnya ini, ajaran tasawuf 
al-Ghazali hanya sampai wihdah al-syuhud. Lihat Animarie 
Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Damono, 
dkk, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), 339 dan 467. 
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Berbeda dengan pandangan Barat, khazanah 
pemikiran Islam melihat bahwa manusia adalah makhluk 
ciptaan Tuhan, yang sekalipun berdimensi jasmani tetapi 
juga makhluk berdimensi rohani yang dapat 
bertransendensi. Pemikiran tentang manusia dalam Islam 
selalu berujung pada kesimpulan bahwa manusia itu 
“sakral” yang dapat mencapai tingkat spiritualitas tinggi 
dengan iman dan tagwanya. Dalam hazanah sufi, manusia 
malah tidak sekedar “percikan suci” tuhan, tetapi tuhan 
dapat mengambil tempat pada Kesadaran-Diri manusia, 
seperti pada pengalaman al-ittihad al-Basthami,?5 al- 
hulul al-Hallaj, wihdat al-wujud al- Arabi. 

Ketiga, pandangan tentang alam. Pemikiran tentang 
hakikat alam biasanya termasuk dalam tema kosmologi, 
yang pada kenyataannya, sangat berpengaruh pada 
perkembangan ilmu-ilmu kealaman (natural scienses). 
Dalam pemikiran Barat, umumnya bertitik tumpu pada 
paradigma Cartesian-Newtonian yang melihat alam secara 
mekanistis. Alam dilihat sebagai objek yang komponen- 
komponennya terbangun dalam relasi kausalitas. Maka 
penyelidikan sains dijalankan tak lain sebagai upaya 
pemecahan teka teki, untuk menemukan “hukum tetap 
yang berlaku general” bagi alam, yang cenderung 
eksploitatif. Kita semua tahu bahwa eksploitasi besar- 
besaran terhadap alam akan membuat alam tidak lagi 
“bersahabat?. Inilah konsekuensi kosmologi empirik, alam 


285Abu Yazid al-Basthami adalah tokoh yang memperkenalkan 
paham ittihad (atau panteisme, dalam kajian Barat), yaitu paham 
kesatuan antara manusia dan Tuhan. Ungkapan syathahat nya yang 
terkenal: subhani (Maha Suci Aku) dan Laisa fi al-jubbati ill Allah 
(tidak ada dalam jubahku ini kecuali Allah). Lihat Margaret Smith, 
Readings from the Mystics of Islam, (London, 1970), 26-27. 
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tidak ada kaitannya dengan problem metafisik apalagi 
religik. 

Ini yang membuat keprihatinan tersendiri, terutama 
dikalangan agamawan dan ilmuwan yang concern atas 
agamanya untuk kembali ke kosmologi metafisika (return 
to metaphysic cosmology). Inilah yang setidaknya 
dilakukan S.H. Nasr dengan proyeknya Kosmologi Islam 
(Islamic Cosmology), untuk menjawab kekeringan makna 
pada kosmologi empiris. Hal yang sama juga dilakukan 
oleh Harun Yahya yang mengungkap rahasia di balik 
penciptaan. Termasuk juga, belakangan ini marak kajian 
yang mengusung integrasi sain dengan agama (berbeda 
jika disebut integrasi antara sain filmu umum| dan ilmu 
agama). Maka sebagaimana manusia, alam dalam 
pandangan Islam, juga memiliki dimensi “sakral”. 

Keempat, pandangan tentang ilmu pengetahuan. 
Perbedaan pemikiran di atas sebenarnya terkait erat 
dengan pandangan tentang ilmu. Ilmu pengetahuan 
merupakan representasi fakta, ungkapan kembali dari 
fakta, sehingga gambaran mengenai fakta dan dunia 
sangat tergantung dengan hasil-hasil temuan ilmu 
pengetahuan atau sebagaimana ditunjukkan oleh ilmu 
pengetahuan. Harus diakui sampai hari ini dunia keilmuan 
Barat dan bangsa lain yang terhegemoni oleh Barat, 
berada dibawah dominasi paradigma positivisme. 
Paradigma ini ambil bagian paling besar dalam 
mempopulerkan, bahkan membidani “kelahiran” norma- 
norma ilmiah yang kemudian disebut metodologi ilmiah 
itu. Jika dunia ini, misalnya, ada wilayah keimanan 
(teologik), ada wilayah penalaran (metafisik), dan ada 
wilayah faktua-sensibel (positif), maka positivisme hanya 
mengakui yang terakhir, bahkan yang positifpun masih 
harus disaring lagi, agar benar-benar dapat dipercaya. 
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Proses “menyaring” itu dilakukan dengan ukuran 
metodologi ilmiah. Dalam menjelaskan istilah metodologi 
“positif”, Comte membuat beberapa distingsi realitas, 
yaitu: antara “yang nyata” dan “yang khayal”, “yang pasti” 
dan “yang meragukan”: “yang tepat” dan “yang kabur”, 
serta “yang berguna” dan “yang sia-sia”.?86 

Dengan memberi patok-patok “yang faktual” seperti 
itu, positivisme mendasarkan ilmu-ilmu pengetahuan pada 
fakta objektif. Jika faktanya adalah “gejala kehidupan 
material”, ilmu pengetahuannya adalah biologi. Jika fakta 
itu “benda-benda mati”, ilmu pengetahuannya adalah 
fisika. Gagasan Comte tentang ilmu-ilmu positif ini 
dipertegas dan mencapai puncaknya dalam apa yang 
disebut “pengetahuan ilmiah” yang dimotori oleh 
“kelompok” Lingkaran Wina (Vienna Circle) di abad ke- 
20 ini?! Jika ukuran ilmiah pada comte adalah 
metodologi ilmiah, concern utama kelompok ini adalah 
bahasa ilmiah. Mereka membedakan bahasa yang 
meaningfull dan meaningless, hanya karena kemungkinan 
dapat diverifikasi secara empiris. Kecuali itu bahasa 
ilmiah merupakan bahasa representatif bukan ekspresif. 
Bahasa representatif umumnya menggunakan struktur 


286L ihat F. Budi Hardiman, “Positivisme dan Hermeneutik, 
Suatu Usaha untuk Menyelamatkan Subjek” dalam Basis, Maret 
(199P)'Beberapa pandangan mereka dapat disederhanakan sebagai 
berikut: (a) mereka menolak perbedaan ilmu-ilmu alam dan ilmu-ilmu 
sosial, (b) menganggap pernyataan-pernyataan yang tak dapat 
diverifikasi secara empiris, seperti etika, estetika, agama, metafisika, 
sebagai nonsense, (c) berusaha menyatukan semua ilmu pengetahuan 
di dalam satu bahasa ilmiah yang universal (unified science), (d) 
memandang tugas filsafat hanya sebagai analisis atas kata-kata atau 
pernyataan-pernyataan. Untuk lebih jelasnya lihat pembahasan 
“Lingkaran Wina” pada buku penulis, Filsafat Ilmu (Yogyakarta: 
Belukar, 2004). 
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yang logis, sedang bahasa ekspresif umumnya tak 
berstruktur. Maka bahasa agama, metafisika, etika, 
estetika bukan merupakan bahasa ilmiah, dan makanya 
bukan termasuk kategori ilmu. Konsekuensi nya, dalam 
pandangan Barat, sesuatu yang disebut ilmu pengetahuan 
pasti menganut tiga prinsip, yaitu: empiris-objektif, 
deduktif-nomologis, instrumental-bebas nilai. 

Berbeda dengan pandangan Barat, dalam pandangan 
Islam, dengan mengikuti al-Ghazali, dikenal ada dua 
sumber ilmu, yaitu sumber insaniyah dan sumber 
rabbaniah.?? Sumber insaniyah merupakan ilmu 
pengetahuan yang dapat diusahakan oleh manusia dengan 
jalan ta'allum dan tafakkur. Itupun masih harus 
mendapatkan verifikasi dari petunjuk al-Guran dan as- 
sunnah. Sedang sumber rabbaniah adalah sumber ilmu 
yang merupakan anugrah pemberian dari Tuhan, baik 
dengan jalan wahyu maupun ilham. Menurut al-Ghazali, 
ilmu yang diperoleh melalui wahyu hanya diturunkan 
kepada para Nabi karena mereka memiliki agal kully (akal 
universal), sementara ilmu yang datang melalui ilham dan 


288K etiga prinsip positivistis dalam ilmu-ilmu sosial ini, menurut 
Anthony Giddens, membawa implikasi sebagai berikut. Pertama, 
prosedur-prosedur metodologis ilmu-ilmu alam dapat langsung 
diterapkan pada ilmu-ilmu sosial. Dengan cara ini, objek observasi 
ilmu-ilmu sosial disejajarkan dengan dunia alamiah. Kedua, hasil- 
hasil riset dapat dirumuskan dalam bentuk “hukum-hukum' seperti 
dalam ilmu-ilmu alam. Dan ketiga, ilmu-ilmu sosial itu harus bersifat 
teknis, yaitu menyediakan pengetahuan yang bersifat instrumental 
murni. Lihat A. Giddens (ed.), Positivism and Sociology, (London: 
Heinemann, 1975), 3-4. 

289 ihat al-Ghazali, “Risalah al-laduniyyah” dalam Oushur al- 
awwali, yang dihimpun oleh Musthafa Muhammad Abu Al- Ala, 
(Mesir: Muktabah Al-Jundi, 1970), 112. 
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masuk melalui hati manusia disebut ilmu laduni.??' Maka 
dalam pandangan Islam, sesuatu itu bisa disebut ilmu, baik 
merupakan hasil cerapan indra, refleksi akal, petunjuk 
wahyu (nash), maupun pemberian langsung melalui ilham. 

Meski demikian, sepanjang sejarahnya, keilmuan 
Islam berkembang dalam bimbingan wahyu (nash). Ini 
yang disebut Abied Al-jabiri dengan nalar bayani. Al- 
Jabiri?”! adalah intelekual asal Maroko yang belakangan 
terkenal dengan rekonstruksi “epistemologi Islam”, yaitu 
bayani, '“irfani dan burhani.”? Epistemologi bayani 
merupakan simbol dari keilmuan Islam yang 
menempatkan nash (al-Ouran dan al-hadits) sebagai al- 
ashl sedang berbagai “produk” keilmuan yang diturunkan 
dari nash berkedudukan sebagai al-far', di mana proses 
penurunan itu berupa sistem baku yang disebut ijtihad 
(untuk bidang figh) dan istidlal (dalam bidang kalam) . 
Sementara epistemologi irfani merupakan kerangka dasar 
bagi keilmuan Islam yang bersumberkan pengalaman 
spiritual, sebagaimana berkembang dalam tradisi sufi. Ini - 
barangkali- yang disebut ilmu laduni (dalam bahasa al- 
Ghazali) di atas. Sedangkan epistemologi burhani, 


290Menurut Al-Ghazali, ilmu laduni sebagai ilmu yang terbuka 
dalam rahasia hati “tanpa perantara” karena datang langsung dari 
Tuhan ke dalam jiwa manusia. Lihat al-Ghazali, “Risalah al- 
laduniyyah” dalam Oushur al-awwali, 116. 

2'Mohammad “Abid al-Jabiri, pemikir muslim kontemporer 
adalah seorang antropolog kelahiran Maroko, 1936. Gelar doktornya 
diperoleh pada Universitas al-Khamis Rabat Maroko. Di tempat yang 
sama, sejak tahun 1976 menjadi dosen dalam bidang filsafat dan 
pemikiran Islam pada fakultas sastra. 

29?9Pemikiran al-Jabiri ini sebagai bagian dari agenda besarnya, 
yaitu nagd al- 'agl al- 'araby (kritik nalar Arab). Di sini terlihat bahwa 
fokus pembicaraan al-Jabiri sebenarnya nalar Arab, bukan nalar Islam. 
Lihat Abied Al-jabiri Bunyah al- “Agl al- “Arabi, (Beirut: al-Markaz al- 
Tsagafi al-“Arabi, 1993). 
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merupakan simbol dari keilmuan Islam yang menekankan 
aspek rasionalitas, sebagai pembacaan atas fenomena 
natural. Maka prinsip tajrid, gadiyah, dan giyas menjadi 
ciri khas keilmuan ini. 

Dalam uraian di atas, terlihat jelas adanya perbedaan 
yang cukup tajam antara tradisi intelektuslisme Barat dan 
Islam. Sebenarnya ada beberapa tema lain yang tidak 
kalah menariknya untuk melihat perbedaan dua tradisi 
tersebut, misalnya soal sistem pemerintah dan soal sistem 
perekonomian. Dalam membaca suatu peradaban, 
beberapa hal itu memang bisa dikatakan masih wilayah 
permukaan. Karena suatu peradaban dapat berdiri kokoh 
justru karena ia memiliki fondasi dan tiang penyangga. 
Wilayah ini sebenarnya merupakan “rahasia” dari suatu 
peradaban. Sebagaimana disebutkan di atas, peradaban 
Islam dibangun di atas otoritas wahyu. Peradaban Islam 
adalah peradaban al-Ouran dan as-Sunnah. Kemampuan 
indra dan akal bisa bekerja maksimal, bahkan al-Guran 
dan as-Sunnah banyak mengisyaratkan agar akal dapat 
berperan secara maksimal, namun tolak ukur 
kebenarannya tetap berpulang pada otoritas nash. Islam 
juga tidak menolak kebenaran taugifi, juga sejauh tidak 
bertentangan dengan al-Guran dan as-Sunnah. Inilah 
fondasi peradaban Islam. 

Di atas fondasi ini terbangun filsafat Islam sebagai 
tiyang penyangga peradaban ini, mulai dari filsafat 
ushuliyin (ushul figh dan ushuluddin), filsafat peripatetik, 
filsafat isyragi, dll. Filsafat-filsafat ini bisa dikatakan 
berputar mengelilingi satu fokus-pusat. Inilah yang disebut 
peradaban centripete, yaitu perdaban yang menempatkan 
tiyang peyangganya sebagai suatu sistem yang saling 
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bergandengan dan berputar mengelilingi pusatnya.” 
Berbeda dengan Islam, peradaban Barat berdiri di atas 
fondasi rasio dan kemampuan pengalaman indrawi. Di 
atas fondasi ini terbangun Filsafat Barat sebagai tiyang 
penyangganya. Meski demikian harus diakui, tiyang 
penyangga itu berupa kesadaran parsial sesuai dengan 
atribut kebangsaan yang ada di Eropa. Ada kesadaran 
Jerman, kesadaran Prancis, kesadaran Rusia, kesadaran 
Amerika, dan lain-lain. Hal ini dapat dilihat dalam buku- 
buku tentang biografi filsuf. Jika penulis berkebangsaan 
Jerman, ia akan banyak menyebut filsuf Jerman. Demikian 
pula, jika penulis orang Prancis, Inggris, Rusia atau 
lainnya, ia akan melakukan hal yang sama. 

Masing-masing kesadaran memiliki ciri yang berbeda, 
seperti ciri idealis dalam kesadaran Jerman, empiris dalam 
kesadaran Inggris, ciri psikologis dalam kesadaran 
Prancis, ciri praktis dan pragmatis dalam kesadaran 
Amerika, ciri sosiologis dalam kesadaran Rusia, ciri logis 
dalam kesadaran Polandia, ciri vitalis dalam kesadaran 
Spanyol. Maka wajar jika sering terjadi persaingan 
antarbangsa Eropa guna meraih predikat sebagai 
personifikasi peradaban Barat. Seluruh bangsa Eropa 
mengklaim peradabannya sebagai personifikasi peradaban 
Barat. Jika peradaban Islam menganut centripete, 
peradaban Barat menganut centrifuge, di mana filsafat dan 
keilmuan yang ada semakin menjauhkan diri dari 
pusatnya.?4 

Gambaran Barat sebagaimana diuraikan di atas adalah 
tonggak peradaban yang mereka sebut dengan 
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modernisme. Maka peradaban modern adalah dunia yang 
awalnya diimajinasikan oleh Descartes dan dijalankan 
oleh gerakan Pencerahan. Memang peradaban Barat itu 
mempusakakan narasi-narasi besar, sehingga lahirnya 
narasi-narasi kecil tak memiliki arti, tergilas dan harus 
masuk dalam otoritasnya. Modernisme juga telah 
menghasilkan kecangihan sains dan teknologi, untuk di 
satu sisi sangat menguntungkan karena dapat membantu 
dan mempermudah kegiatan manusia, namun di sisi lain 
membawa kebangkrutan manusia modern. Memang benar 
modernisme membawa kita kepada peningkatan akses 
informasi, menjalarnya ekonomi global dan revolusi 
teknologi (pembuatan senjata canggih), namun 
modernisme juga membawa manusia ke jurang yang tanpa 
batas, manusia menjadi objek dan menjadi koloni bagi 
yang lain, sehingga wajar jika peperangan dan konflik 
berkepanjangan mewarnai era ini. Tidak dapat disangkal, 
sains dan teknologi telah dijadikan postulat dan ideologi 
yang tertutup.” Kemajuan manusia hanya diukur oleh 
kemajuan sains dan teknologi bahkan peradaban manusia 
dibimbing dari sana. Sains menjadi sebuah kontrol teknis 
(hasil dari rasio dan tindakan teknis, dalam bahasa Weber) 
bagi penciptanya sehingga manusia layaknya robot yang 
dikendalikan oleh hasil ciptaannya sendiri. 

Peradaban ini ternyata telah melahirkan tatanan 
kehidupan yang buruk bagi manusia.” Pertama, karena 
membagi kenyataan secara dualistik, yaitu subjek-objek, 
spritual-material, manusia-dunia, yang mengakibatkan 


295Habermas mengkritik keadaan modernisme yang justru 
membawa kebangkrutan manusia. Lihat lebih jauh lihat Habermas, 
Ilmu dan Tekhnologi Sebagai Ideologi, (Jakarta: LP3ES, 1991). 

2961, Bambang Sugiharto, Postmodern Tantangan bagi Filsafat, 
(Yogyakarta: Kanisius, 1996), 29. 
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objektifikasi alam yang berlebihan sehingga terjadi krisis 
ekologi. Kedua, pemikiran modern cenderung bersifat 
objektivistis dan positivistis, sehingga menjadikan 
masyarakat sebagai objek dan direkayasa menjadi mesin. 
Ketiga, modernisme manganggap ilmu-ilmu positif- 
empiris menempati standar kebenaran tertinggi, sehingga 
cenderung melupakan nilai-nilai moral dan religius yang 
sebenarnya juga kebutuhan yang sangat penting bagi 
manusia yang menyebabkan terjadinya depresi mental, 
disorientasi moral-religius dan kekerasan. 

Untuk itu, beberapa pemikir postmodern terus 
melakukan kritik atas cara pandang masyarakat modern. 
Sebut saja Habermas, pemikir New Left ini ingin 
mengembangkan paradigma komunikasi yang cenderung 
dilupakan oleh masayarakat modern. Masyarakat modern 
yang cenderung menggunakan rasio praktis yang biasa 
digunakan dalam nalar ilmu pengetahuan positif empiris, 
sains misalnya, telah mendominasi tatanan kehidupan 
sosial dan melupakan rasio komunikatif yang juga 
merupakan kebutuhan dasar manusia. Rasio komunikatif 
ini justru unsur yang sangat penting untuk 
mengembangkan kebudayaan dan mengatasi kompleksitas 
kehidupan.?” 

Kemampuan komunikasi manusia untuk 
mengembangkan dirinya dalam rasio dan tindakan 
komunikatif seperti kehilangan fungsinya.” Agama pun 


29'Jurgen Habermas, The Theory Comunicative Action, Jilid II, 
(Boston: Beacon Press, 1984), 375. 

298Habermas membagi rasio kedalam dua hal yaitu rasio tekhnis 
atau bertujuan yang berfungsi sebagai kontrol tindakan-tindakan 
tehnis seperti dalam birokrasi dan ilmu alam dan rasio atau tindakan 
komunikatif yang melakukan tindakan komunikatif. Modernisme 
terlalu di dominasi oleh rasio tehnis. Lihat, F. Budi Hardiman, Kritik 
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kehilangan maknanya. Kekeringan spiritual (keterikatan 
pada ilahi) diganti dengan keterikatan pada produk. 
Masyarakat modern telah terjebak pada cara berfikir yang 
logosentris, yaitu hanya mematok standar kebenaran dan 
nilai dengan satu cara: ukuran sainstis dan ilmiah semata. 

Mirip dengan paradigma komunikasi Habermas, 
Gadamer seorang hermeneutis, menyatakan bahwa unsur 
dialog adalah unsur yang paling fundamental untuk 
mengatasi persoalan, memahami realitas yang berbeda, 
dan menciptakan pemahaman serta penghargaan bagi yang 
lain. Konflik-konflik kehidupan yang terjadi dapat diatasi 
dengan cara ini. Bagi Gadamer kebenaran akan terungkap 
ketika dialog itu dilakukan. Sehingga kehidupan ini 
sebenarnya hanya merupakan bentuk permainan 
eksistensial dimana dalam setiap permainan itu seseorang 
akan menemukan pengetahuan (insight) baru justru karena 
bertemu dan berinteraksi dengan orang lain. Pengetahuan 
baru ini adalah unsur yang penting dalam menata 
hubungan dengan orang lain.?? 

Di samping itu, dalam sisi analisa wacana dan 
kesejarahan Foucault menyebutkan bahwa kemunculan 
sebuah institusi, praktik dan konsep sangat terkait dengan 
empat hal: keinginan (will), kekuasaan (power), disiplin 
(discipline) dan pemerintahan (regime). Empat hal ini 
yang dikenal dengan formasi diskursif (discursive 
formation) yang mendasari setiap diskursus termasuk 
diskursus tentang  modernisme, yang melandasi 
masyarakat modern. Faucoult memberikan kesadaran 
bahwa pengetahuan itu dikontrol, dibatasi dan kadang 


Ideologi: Pertautan Pengetahuan dan Kepentingan, (Yogyakarta: 
Kanisius, 1990), 86-90. 

299Hans George Gadamer, Truth and Method, (London: Sheed 
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disingkirkan, jadi ada semacam the politics of all forms of 
knowledge. Diskursus modernisme mendapatkan jalan 
yang lapang seiring dengan kemajuan media masa. Karena 
itu diskursus modernisme ini sebagai a serius speech act 
dan merasuki benak setiap orang yang kemudian 
mengkontrol tindakan masyarakat itu cepat tersebar 
dengan kecanggihan teknologi yang dihasilkan 
modernisme tersebut.” Diskursus modernisme yang 
positivistik dan dikotomis ini kemudian mendominasi 
pengetahuan masyarakat dan melupakan sumber 
pengetahuan lainnya seperti religi, tradisi dan moral. 
Sampai hari ini masih terdengar suatu distingsi, 
bahwa Barat adalah peradaban ilmu, rasional, modern, 
jantan, dan terstruktur, sementara peradaban Islam (dan 
timur pada umumnya) adalah peradaban seni, misteri, 
tradisional, feminim, dan tak terstruktur. Sudah tentu, 
distingsi sepihak ini membuat sementara umat Islam 
geram bahkan berang. Dalam bayangannya, dapat saja itu 
sengaja dibuat untuk memojokkan Islam sebagai 
peradaban. Maka berbagai upaya terus dilakukan untuk 
menunjukkan bahwa Islam juga peradaban ilmu, rasional, 
modern, jantan, dan terstruktur. Maka apa yang disebut 
Barat sebagai ilmu, rasional, modern, jantan, dan 
terstruktur kemudian dipelajari, dipahami dan selanjutnya 
digunakan untuk “merekonstruksi” peradaban Islam. 
Peradaban Islam yang khas kemudian dirubah, tidak hanya 
sekedar “ganti baju” tetapi juga karakter dan sstruktur 
terdalamnya. Di sinilah posisi pemikiran neo-modernisme 
atau modernisme Islam. Dan, dalam waktu 3 abad 
belakangan wacana pemikiran Islam didominasi oleh 


300H 1. Dreffus dan Paul Rabinow, Michel Foucault: Beyond 
Structuralism and Hermenutics, (Hemeld Hempstead: Harvester 
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pemikiran modern ini. Maka pandangan tradisional 
tentang realitas, manusia, alam, ilmu, sistem 
pemerintahan, dan sistem perekonomian dirombak atau 
direkonstruksi, yang pada dasarnya merupakan copy-paste 
dari peradaban Barat. Dengan begitu, sudah tentu 
peradaban Islam menjadi “setara” dengan peradaban Barat 
sebagai peradaban ilmu, rasional, modern, jantan, dan 
terstruktur. Tidak hanya “setara”, bahkan “sangat Barat”. 
Mereka puas!! Namun tiga atau empat dasa warsa 
belakangan, Barat dengan modernismenya dikritik dengan 
posmodernisme, bahwa pandangannya tentang realitas, 
manusia, alam, dan ilmu telah salah, karena kesalahan cara 
pandang. Maka kritikan ini berimplikasi besar pada 
peradaban Islam yang nota bene telah berubah menjadi 
modernisme Islam. 

Di sini memang tidak dikatakan bahwa peradaban 
Islam (dan Timur umumnya) sebagai peradaban 
posmodernisme, namun apa yang oleh Barat disebut 
peradaban posmodernisme itu sebenarnya “Peradaban 
Seni” (bukan peradaban ilmu) yang sejak semula 
dilekatkan pada peradaban Timur. Menurut Barat, 
peradaban Timur ternyata lebih reil. Tetapi perlu diingat, 
Timur yang dimaksud adalah Timur lama, ketika belum 
terkontaminasi oleh cara pandang Barat. 

Ibarat sebuah bangunan (rumah, misanya), peradaban 
kita saat ini sebagian besar tiyang penyanggahnya telah 
roboh diterjang badai. Inilah yang menjadi keprihatinan 
kaum tradisional, yang selama berabad-abad mempunyai 
andil cukup besar bagi bangunan intelektualisme di dalam 
Islam. Namun, selama ini mereka tidak lagi produktif, 
karena sibuk menyelamatkan sisa-sisa tradisi yang 
sebagian besar telah tercerabut oleh kekuatan peradaban 


"rb 


Barat. Kita tetap harus bangga dengan mereka (kaum 
tradisional). 

Pada bagian lain, keprihatinan juga muncul dari 
golongan yang oleh sementara kalangan disebut dengan 
gerakan revivalis. Meskipun berada pada satu moment 
dengan gerakan posmodernisme di Barat, tidak berarti 
gerakan revivalis ini memiliki keterkaitan dengan gerakan 
itu. Mereka ingin mengembalikan jati diri peradaban Islam 
seperti keadaan sebelum terkontaminasi oleh pemikiran 
Barat. 

Akhirul Kalam, peradaban merupakan tema besar, 
apalagi jika harus memandingkannya dengan peradaban 
lain. Maka sudah tentu banyak terjadi simplifikasi. Namun 
sedikit bisa diketahui bahwa dominasi peradaban Barat 
telah membuat peradaban Islam kalang kabut. Peradaban 
ilmu yang diidentikan dengan Barat membuat paradaban 
Islam yang disimbolkan dengan peradaban seni merubah 
diri. Namun kenyataan bicara lain bahwa peradaban seni 
lebih realistis, sebaliknya peradaban ilmu hanyalah berupa 
narasi besar yang hanya illusi. Ambruknya cara pandang 
Barat terhadap dunia sebenarnya menandakan era 
kematian peradaban Barat, sebaliknya pembangunan 
kembali tradisi dan jati diri Islam merupakan era 
kebangkitan peradaban Islam. Dan sekaranglah saatnya. 


BAB V 
PENUTUP 


A. Kesimpulan 

Bahan ajar mata kuliah Pengantar Studi Islam 
adalah salah satu dari komponen Mata Kuliah Dasar 
keislaman bagi tiap Perguruan Tinggi Islam. Dalam 
tataran idealistiknya, mata kuliah ini memberikan 
“pendidikan” dan bukan tentang “pengajaran” tentang 
aspek-aspek dasar Islam, khususnya yang terkait dengan 
agama, ibadah, ajaran moral, sejarah, politik, dan 
lembaga-lembaga social. Terlebih, mata kuliah ini bukan 
mendedahkan beragam langgam dan ragam metode, yang 
konon, dikatakan ilmiah, dalam penjelasan-penjelasannya. 
Namun kenyataannya, buku bahan ajar mata kuliah 
Pengantar Studi Islam, jika ditilik isinya lebih tepat jika 
dikatakan sebagai mata kuliah Pengantar Ragam 
Metodologi Studi Islam ketimbang Pengantar Studi Islam. 

Dari genealoginya, mata kuliah ini berawal dari 
mata kuliah Pengantar Ilmu Agama Islam pada tahun 
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1974. Ketika pertama kali mata kuliah ini digagas, dengan 
buku bahan ajar karya Harun Nasution, Islam Ditinjau 
dari Berbagai  Aspeknya, sebagai upaya untuk 
merasionalisasikan keilmuan Islam, mampu menarik 
minat dan membangkitkan semangat mahasiswa untuk 
semakin mengembangkan ajaran-ajaran keislaman yang 
tidak lekang dan kalah dengan perkembangan zaman dan 
ilmu pengetahuan. Dalam pembahasannya, beragam 
metode keilmua hanya digunakan sebagai salah satu 
kerangka ilmiah dalam mendedahkan keilmuan-keilmuan 
keislaman, tanpa ada satu bab atau subbabpun yang secara 
spesifik menjelaskan secara detail, bahkan secara terinci, 
tentang pendekatan-pendekatan atau metode-metode 
keilmuan yang digunakan ketika menjelaskan khazanah 
keilmuan Islam. Begitupun ketika mata kuliah Pengantar 
Ilmu Agama Islam dirubah menjadi mata kuliah Dirasah 
Islamiyah pada tahun 1988. Namun, ketika terjadi 
perubahan yang ketiga, yaitu menjadi mata kuliah 
Metodologi Studi Islam pada tahun 1995, kajian khazanah 
beragam keilmuan Islam yang begitu rasional dan syarat 
keilmiahan justru menjadi jumud, miskin analisis, dan 
kerdil pembahasannya ditampilkan dalam uraian buku 
bahan ajar mata kuliah ini. Alih-alih lebih pembahasan 
tentang aspek-aspek keilmuan Islam menjadi modern dan 
ilmiah, justru malah menghasilkan karya bahan ajar yang 
hanya menampilkan aneka macam langgam dan ragam 
metode ilmiah ketimbang mendedahkan keluhuran 
peradaban ilmu keislaman. Hal tersebut terus berlangsung 
hingga saat ini ketika mata kuliah MSI dirubah menjadi 
mata kuliah Pengantar Studi Islam pada tahun 2011. 
Bahan ajar yang digunakan dalam Pengantar Studi Islam 
memiliki corak yang sama persis dengan bahan ajar 
Metodologi Studi Islam. Bahkan, lebih tepat jika 
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dikatakan buku bahan ajar Pengantar Studi Islam diganti 
menjadi Pengantar Metode-metode Mempelajari Berbagai 
Keilmuan Islam. 


B. Implikasi 

Dari hasil penelitian penulis terhadap bahan-bahan 
ajar atau buku yang dijadikan rujukan untuk mata kuliah 
Pengantar Studi Islam di tiga Universitas Islam Negeri, 
yaitu UIN Sunan Ampel Surabaya, UIN Sunan Kalijaga 
Yogyakarta, dan UIN Syarif Hidayatullah Jakarta 
ditemukan kesimpulan bahwa: penggunaan bahan kajian 
Pengantar Studi Islam di Universitas Islam Negeri dewasa 
ini lebih berkecenderungan berorientasi pada Pengajaran 
Agama Islam dan Kecenderungan Orientasi Sekedar 
Menambah Bab Ilmu-ilmu Metodologi pada mata kuliah 
Pengantar Studi Islam. Idealnya, bahan ajar Pengantar 
Studi Islam itu berkecenderungan orientasi pada 
Pendidikan Agama Islam. Seyogyanya arah dan tujuan 
studi Islam dapat dirumuskan sebagai berikut: 1) Untuk 
mempelajari secara mendalam tentang apa sebenarnya 
(hakikat)agama Islam itu, dan bagaimana posisi serta 
hubungannya dengan agama-agama lain dalam kehidupan 
budaya manusia, 2) Untuk mempelajari secara mendalam 
pokok-pokok isi ajaran agama Islam yang asli, dan 
bagaimana penjabaran serta operasionalisasinya dalam 
pertumbuhan dan perkembangan budaya dan peradaban 
Islam sepanjang sejarahnya, 3) Untuk mempelajari secara 
mendalam sumber dasar ajaran agama islam yang tetap 
abadi dan dinamis, dan bagaimana aktualisasinya, 4) 
Untuk mempelajari secara mendalam prinsip-prinsip dan 
nili-nilai dasar ajaran agama Islam, dan bagaimana 
realisasinya dalam membimbing dan mengarahkan serta 
mengontrol perkembangan budaya dan peradaban manusia 
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pada zaman modern ini. Selanjutnya dengan tujuan-tujuan 
tersebut diharapkan agar studi Islam akan bermanfaat bagi 
peningkatan usaha pembaruan dan pengembangan 
kurikulum pendidikan Islam pada umumnya, dalam usaha 
transformasi kehidupan sosial buday sert agama umt Islam 
sekarang ini, menuju kehidupan sosial-budaya modern 
pada generasi-generasi mendatang, sehingga misi Islam 
sebagai rahmah lil “alamin dapat terwujud dalam 
kehidupan nyata di dunia global. 
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Mencandra Metodologi 
Buku Sumber Ajar Mata Kuliah 


Pengantar Studi Islam 
di Perguruan Tinggi Agama Islam 


Fokus utama yang menjadi permasalahan utama 
atau mayor dalam buku ini adalah bagaimana 
metodologi buku sumber ajar mata kuliah 
Pengantar Studi Islam. Hal tersebut ditengarai dari 
adanya ketidaktepatan kajian dalam Buku 
Pengantar Studi Islam yang dijadikan pegangan 
oleh beberapa Perguruan Tinggi Islam. Adapun 
pertanyaan turunan atau permasalahan minor dari 
pertanyaan utama tersebut adalah bagaimana 
kecenderungan paradigma metodologi pada 
pengajaran agama Islam, bagaimana 
kecenderungan paradigma metodologi pada 
pendidikan agama Islam dan bagaimana 
ketidaktepatan pada kajian Bahan Ajar Pengantar 
Studi Islam Kontemporer. 
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